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“हिन्दी-साहित्य : प्रेरणाएंँ और प्रवृत्तियाँ' मेरे तेइस आलोचनात्मक 
निबन्धों का सग्नह है। मध्यकालीन आयंभाषा-परम्परा, डिंगल साहित्य ओर 
पृथ्वीराज रासो, विद्यापति की काव्यवारा, भक्ति-मार्गी शाखाओं का उद्धव, 
जायसी का प्रेमकाव्य, तुलसी को समन्वय-साधना, हिन्दी साहित्य में रहस्यवाद 
का विकास, छायावाद ओर प्रगतिदाद, प्रगतिशील साहित्य, ग॒ुप्तजी की प्रगति- 
शील भावना, महादेवी की काव्यसाधना, हिन्दी का वीर साहित्य तथा प्रेमचन्द्‌ 
का गोदान-ये निबन्ध लगभग १६४०-४१ ६० के हैं तथा ६६४५ इई० में 
प्रकाशित मेरे प्रथम निब्रन्ध-संग्रह 'साहित्य-वातायन' में संकलित हैं। शेष 
निवन्धों में से अधिकांश १६५० ३० के बाद के हैं। यद्यपि इनमें से कई पतन्न- 
पत्रिकाओं में छप चुके हैं, फिर भी, आशा है, इनका नवीन, पुप्तकाकार प्रकाशन 
पाठक पसन्द करेंगे। 

बन्धुवर नलिनजी ने प्रस्तुत पुस्तक की भूमिका में मेरे संबंध में जो 
प्रशंसा के शब्द कहे हैं, वे स्नेहातिरेक के फल हैं, क्‍योंकि में जानता हूँ, में 
कितने गहरे पानी में हूँ | श्रश्मज-तुल्य नलिनजी को धन्यवाद देने की धघृष्टवा 
करूँ, इसकी अपेत्ता नहों | 

यों, में उन सभी सजनों के प्रति आभारी हूँ, जिनकी सहायता पुस्तक की 
रचना या प्रकाशन में किसी भी रूप में मुझे मिली है । 


हिन्दी विभाग शिवनंदन ग्रधाद 
पटना विश्वविद्यालय | १०-१०-५५ 
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प्राचाय शिवनंद्न प्रसाद मेरे विद्वान सहयोगी और सहृदय मित्र हैं। 
उनके इस महत्वपूर्ण प्रबंध-संग्रह को आपके समक्ष प्रस्तुत करने का अवसर 
पाकर में परम प्रसन्नता का अनुभव कर रहा हूँ । 

संग्रहीत निबंधों में से प्रयः सभी टिंदी की प्रतिष्ठेत साहित्यिक पत्रिकाओं 
में प्रकाशित हो चुके हैं। दी की समसामविक आलोचना की व्यक्ति और 
शक्ति परखनेवालों का ध्यान इन निबंधों ने आकृष्ठट किया है। संग्रह-रूप में 
अप्रदाशिव रहने के कारण इनके लेखक को हिंदों के वत्तमान आलोचढों के 
बीच उस महत्वपूर्ण स्थान को अधिकृत करने का अवसर नहीं मिल पाया है 
जो उसका प्राप्य है। शिवनंदनजी के इस संग्रह के प्रकाशन से हिंदी आलो- 
चनां के मंदिर सें एक नया दीय जल्ला है | 

शिवनं दनजी ने 'अमृल” झोर अनपेक्षित' नहों लिखना अपना सिद्धांत 
रखा है। इस सिद्धांत पर हृढ रहनेबाला लक्ष्य की ओर बढ़ते चलने भें सहज 
ही सफल होता है। 'शवनंदनजों की उपलब्धि का यही रहस्य है। उनके 
प्रारंभिक निबंधों तक में उनके इस सिद्धांत का सम्यक्‌ निर्वाह हुआ है, प्रस्तुत 
संग्रह के प्रोढ़ निबंधों की तो यह उल्लेख्य विशेषता ही है । 

शिवनंदनजी सावधानी के साथ लक्षय-संधान करते हूँ। उनका लकद्ध्य- 
संघान समय लेता है, पर अमोध सिद्ध होता है। वे पूवांग्रहों से मुक्त, किंतु दृढ़ 
बने रहते हैं| उनकी स्वस्थ विवेकशीलता अपकघकारक अतिरेक में कभी 
स्खलिव नहीं होती | .उनके अतिशय सीमित वाक्‍्यों में भी सुनिर्णात अत्यंता 
रहती है | 
संग्रह का पहला निबंध है हिंदी साहित्येतितहास की नई दिशा!। इसमें 
सामान्यतः साहित्यिक इतिहास और विशेषतः हिंदी के साहित्यिक इतिहास की 
समस्याओं का सारगर्भ विवेचन करते हुए अधीती लेखक ने यह प्रश्न उठाया 
है कि साहित्यिक इतिहास में लोक-साहित्य कहाँ तक विचारणीय है | 

'इस प्रश्न का सविस्तर समाधान संग्रह के दूसरे निबंध, हिंदी के साहित्ये- 
तिहास में लोक-साहित्य का विवेचन में प्रस्तुत किया गया है। लेखक की यह 
स्थापना हिंदी साहित्य के भावी इतिहासकारों के लिए उपयोगी सिद्ध होगी+- 
“हिंदी-साहित्य का इतिहास-लेखक लोक साहित्य की पीठिका में शिष्ट-साहित्य 
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को देखे बिना नतो शिश्-साहित्य के प्रति न्याय करेगा, न लोक-साहित्य 
के प्रति |” 

इसके बाद के दो निबंधों, मध्यकालीन आये-माषा परंपरा! और “आधुनिक 
भारतीय आयं-भाषाएँ? में शिववंदनजी ने -दिंदी-साहित्य का वह भाषावेज्ञानिक 
धघ्ठाधार प्रस्तुत किया है जिसके परिचय के अभाव में संबद्ध साहित्य का 
अनुशीलन अमृल' सिद्ध हो सकता है | 

फिर डिंगल साहित्य ओर, प्रथ्वीराज रासो', 'रासो ग्रँथों की परंपरा और 
धविद्यापति की काव्य-धारा' शीषक तीन निबंधों में लेखक ने हिंदी के आरंभिक 
युग के साहित्य का अभिनव मल्यांकन किया है, जिसमें उसकी साहित्यिक 
इतिहास संबंधी मान्यताओं ओर आलोचनात्मक आदर्शों का व्यावहारिक 
निदर्शन हुआ है | 

आगे के तात निबंधों में हिंदी साहिय के भक्तिकाल की श्रनेक ग्रंथियाँ 
सुलकाई गई हैं और इस काल के प्रमुख व्यक्तित्वों का पुनम्‌ हयांकन प्रचेष्टित 
है| 'भक्ति-साहित्य का पूवरंग और भक्तिमार्गी शाखाओं का उद्धव, 'वेष्णव 
भक्ति का विकास ओर हिंदी के भक्त कवि', 'जायसी का प्रेम-काव्य', “सूरदास की 
काव्य-माधुरी', 'सूर-साहित्य में रहस्यवाद', सूर-साहित्य का पुनम ल्यांकन! और 
“तुलसी की समनन्‍्वय-साधना' शीर्षक इन सात निबंधों में, हिंदी के भक्ति-साहित्य 
विषयक पहले दो और सूर-संबंधी तीन निबंध, गवेषणात्मक अनुशीलन ओर 
मौलिक आलोचनात्मक दृष्टि के दुल्लम समन्वय के परिणाम हैं। 'सूर-साहित्य 
का पुनमू ह्यांकन' शीर्षक एक ही प्रबंध प्रबंधततायते' | शिवनंदनजी के वेदुष्य 
की जिन विशेषताओं का प्रारंभ में ही संकेत किया जा चुका है उनका चरम 
उत्कष इसं प्रबंध में लक्चिद होता है। लेखक ने हृढ़ता के साथ शुब्लजी की 
सूर-संबंधी उस स्थापना का खंडन किया है जिसके आगे या भिन्न दिशा में 
हिंदी का परिमाण-बहुल सूर-विघयक आलोचनात्मक साहित्य बढ़ नहीं पा रहा 
था | शुक्लजी के समान ही, में कह चुका हूँ, स्वयं शिवनंदनजी में भी निष्कर्ष 
की सुनिर्णीत अत्यंता है। फलतः मुझे आश्चर्य नहीं होगा यदि सूर-विषयक 
शिवनंदनजी की नई स्थापना आगे काफी दिनों तक के लिए स्थायी-सी 
बनी रहे । 

शेष निबंध, हिंदी गद्य-शेली का सूत्रपात' हिंदी-साहित्य में रहस्यवाद का 
विकास' आदि, हिंदी-साहित्य के आधुनिक काल की प्रवृत्तियों का निर्भ्रांत विवरण 
और सूक्ष्म विश्लेषण उपस्थित करते हैं। साधारणतः विवरण ओर विश्लेष्ण का 
सुगपत व्यवहार कठिन सिद्ध होता है। विवरण का आच्छादन विश्लेषण के 
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लिए गंजायश नहीं रहने देता और विश्लेषण को विवरण के लिए; धेय नहीं 
रहता। शिवनंदनजी ने अपने सभी निबंधों में, ओर इन निबंधों में विशेष रूप 
से, परस्पर-विरोधी-सी लगनेवाली आलोचनात्मक प्रक्रियाओं को मिलकर महत्व- 
पूर्ण परिणाम प्रस्तुत करने के लिए सफलतापूर्ण शासित किया है। 

अपने एक मित्र से अपनी पुस्तक की भूमिका लिखाने से जो क्षति हो 
सकती है उसके लिए शिवनंदनजी तेयार रहें ही होंगे: मैं अनजाने भी 
पक्षपात न करूँ इसका मुझे इतना ध्यान रहा है कि, सुझे भय है, मेंने तथ्यनिर्देश 
की सीमा में ही अपने को आबद्ध रखा है ओर उचित होने पर भी लेखक 
की थोड़ी भी श्लाघा से बचा हूँ । 

किंतु मुझे विश्वास है, जिससे मैंने उन्हें वंचित किया है वह प्रभृत मात्रा में 
उन्हें वाग्िदों से मिलेंगी | 


--नत्तिन विज्ञोचन शर्मा 
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हिन्दी के साहित्येतिहास की नई दिशा 


इतिहास महवर को अमरता प्रदान करने का प्रयास मात्र नहीं, भावी निर्माण 
के कारणभूत वर्त्तमान के लिए अतीत-सन्देश की पीठिका भी है। इतिहास 
की सीख वर्तमान को वह दृष्टि और गति प्रदान करती है जिससे भविष्य के 
स्वप्न साकार होते हे। अमरता का आबकांक्षी मत्य परिवर्त्तनशील समय की 
एक-एक भंग्रिमा को अभथंपूर्ण शब्दों में जब तटस्थ दृष्टि से यथातथ्य रूप में 
बाँध रखने का प्रयास करता हैँ, तब इतिहास आकार धारण करता है।.. 
इतिहास शब्द यद्यपि भारतवर्ष के लिए पुराना है फिर भी प्राचीन भारत 
में इतिहास-लेखन की परिपाटी का अभाव-सा था। यों इतिहास” का ( इति+ 
ह+आस ) आस' शब्द बवेदिक काल का है । ऋक-संहिता में, जो संसार का 
प्राचीनतम ग्रन्थ कहा जाता हैं इतिहास शब्द का प्रयोग हुआ है-- 
तन्न ब्रह्म तिहासमिश्रस्नडमिश्र॑ गाथा सिश्र॑ भवति । 
छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के सप्तम अध्याय के आरम्भ में उल्लेख है कि जब 
नारद मुनि सनत्‌-कुमार के पास ब्रह्म-विद्या पढ़ने के लिए गए थे तब उनसे 
पूछा गया था कि उन्होंने कौन-कौन-सी विद्याएँ सीखी थीं। उत्तर में नारद 
मुनि ने चारों वेदों के साथ इतिहास-पुराण नामक पंचमवेद का भी उल्लेख 
किया था। शतपथ ब्राह्मण म॑ इतिहास को एक कछा माना है। राजशब्ेखर 
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हि 


की काव्य-मीमांसा में चार उपवेदों में इतिहास-वेद का भी उल्लेखः हूं । यास्क: 
के निरुक्‍्त ग्रन्थ में इतिहास शब्द और ऐतिहासिक मृत, की. चर्चा है । बेंदों का 
अध्ययन इतिहास-पुराण के विना अधूरा कहा गया है ।, कौटिल्य के अर्थशास्त्र 
में इतिहास-वेद की गणना अयथववेद के साथ कर इसमें, पुराण, इतिबृत्त 
आख्यायिका, उदाहरण, धर्मशास्त्र और अर्थशास्त्र को अन्तर्भक्त किया गया है । 
परन्तु इतना होते हुए भी प्राचीन काल में इतिहास-लेखन की परम्परा का 
हम अभाव पाते हैं । इस अभाक का कारण भारतवर्ष में निवृत्ति मार्ग की 
प्रवानता को हम कह सकते हैं; जिसके फलस्वरूप प्रव॒ृत्ति-परक इहलौकिक: 
इतिहापत-लेखन की प्रवत्ति यहाँ नहीं रही। शस्य-श्यामला देश की समद्धि के 
कारण जीवन के लिए संघये का यहाँ अपेक्षाकृत अभाव रहा । अतः भौतिक 
शास्त्रों के बजाय अध्यात्मविद्या की ओर मनीषियों की रुचि अधिक रही ॥ 
समय-निर्देश के लिए कोई सवमान्य संवत्‌ का अभाव भी इतिहासलेखन की: 
प्रवृत्ति में बाधक रह; क्‍योंकि विक्रम संवत्‌ और शालिवाहन शक के आरम्भ 
के पूर्व भारत में नास्तिक महावीर और बुद्ध के अनुसार प्रचलित जो संवत्‌ थे 
वे आस्तिकों को ग्राह्मय नहीं हो सके । इसीलिए प्राचीन एतिहासिक म्रन्थों में 
समय-निर्देश का न होना स्वाभाविक हूँ । प्राचीनकाल में, इसके अतिरिक्त, 
इतिहास-लेखन की सामग्री का भी अपेक्षाकृत अभाव था। यातायात के साधन 
छापाखाना, अनसन्धान की विधियाँ, वर्त्तमान ढंग के म्यजियम, सिक्‍के, ताम्र- 
पत्र, प्राचीन हस्तलिखित ग्रन्थों आदि के संग्रहालय का प्रबन्ध आज जैसा नहीं 
था। जब राजनीतिक और सामाजिक इतिहास-लेखन के छिए वातावरण उप-. 
यक्‍त नहीं था तो फिर साहित्य का इतिहास लिखने की प्रव॒त्ति कैसे पनप 
सकती थी ? प्राचीन ग्रन्थकारों ने अपने चरित्र और ग्रन्थ तथा समकालीन 
व्यक्तियों और लेखकों के सम्बन्ध में बहुत कम लिखा है । उस समय के लेखक: 
को सामान्‍य प्रवृत्ति निम्नलिखित कथन से प्रकट होती है-- 
“जीवितकवेराशयों न वर्णत्तीय:?! 

संस्कृतकाल में इसीलिए साहित्यिक इतिहास लिखने का रिवाज हम नहीं: 
पाते । बाद में भी, बहुत दिनों तक, साहित्य तिहास-लेखन की परम्परा का पता 
नहीं चलता । प्राचीन भाषाओं में प्रचछन न रहने के कारण हिन्दी-साहित्य में 





$ राजशेखर का काव्य-मीमाँसा में इतिहास का लक्षण इस प्रकार दिया. 
है--पुराण-प्रविभेद एवतिहासः | 
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भी बहुत दिनों तक साहित्यिक इतिहास लिखने का उद्योग नहीं हुआ | आध 
निक काल में कुछ पाइचात्य प्रभाव से और कुछ शिक्षा-प्रसार, साहित्य-विस्तार 
आदि कारणों की अनिवायंता से इस ओर प्रयत्न आरम्भ हुए । 

यों जायसी ने अपने पूव॑वर्ती प्रेमकाव्य के कवियों का उल्लेख किया हूँ; 
नाभादास के द्वारा भक्तमाल में भक्तों और कवियों का पद्यबद्ध विवरण मिलता 
है; गोकुलनाथ ने चौरासी वेष्णवन की वार्ता में पुष्टिमार्ग में दीक्षित वेष्णवों 
के जीवन-चरित्र पर प्रकाश डाला हैँ और कुछ लेखकों द्वारा अनेक कवियों की 
नामावली और काव्य-संग्रह भी प्राप्त हुए हैं; किन्तु इन्हें इतिहास नहीं कहा जा 
सकता ), क्योंकि ये उल्छेख धर्ं-भावना, काव्यरूढ़ि आदि की दृष्टि से हुए हैं -- 
साहित्य-परम्परा के ऐतिहासिक विकास के अध्ययन के उद्देश्यसे नहीं। सच पूछिए 
तो हिन्दी-साहित्य का इतिहास विक्रम की १९वीं शताब्दी तक नहीं लिखा 
गया। संवत्‌ १८९६ में, फ्रेंच भाषा में लिखित, “इस्त्वार द ला लितेरात्यूर 
ऐंदुई ऐ ऐंदुस्तानी का प्रथम भाग प्रकाशित हुआ। इसके लेखक गार्सा द 
तासी थे । इसका दूसरा भाग संवत्‌ १६०३ में सामने आया। इसमें साहित्य 
की प्रवृत्तियों का निरूपण नहीं, केवल जीवनी तथा काव्य के उदाहरण हैं । 
इसमें ७० कवियों की चर्चा हुई है । हिंदी म कवियों का प्रथम जीवन-वृत्त-संग्रह 
महेशदत्त शुक्ल के द्वारा संग्रहीत 'भाषा-काव्य-संग्रह' में देखने में आया । इसमें 
रचताओं का संग्रह भी था। इसका प्रकाशन संवत्‌ १९३० में हुआ। संवत्‌ 
१९४० में शिवसिह सेंगर ने पहली बार हिन्दी साहित्य के इतिहास-लेखन कीः 
भूमिका तैयार की | उनक॑ ग्रन्थ 'शिवसिह सरोज में प्रायः १००० कवियों की 
चर्चा है। छ: वर्ष बाद डॉ० ( बाद में 'सर' ) जार्ज ग्रियर्त ने : अंग्रेजी में: 
“मॉडर्न वर्नाक्यूठछर लिटरेचर ऑफ नौर्ंने हिन्दुस्तान” नामक ग्रन्थ लिखा 
जिसमें. ९५२ कवियों की चर्चा थी। इसमें काल-निदंश और प्रवृत्तियों का 
दिग्दर्शन भी कुछ-कुछ हुआ हैँ । पंडित रामचंद्र शुक्ल के अनुसार ये पिछले 
दोनों ग्रन्थ कविवृत्त-संग्रह मात्र कहे जा सकते हें--इतिहास नहीं; क्‍योंकि 
इनमें कवियों और रचनाओं के विवरण मात्र दिए गए हैँ, उनको किसी एक 
ही जीवस्त प्रवाह के चिह्न-रूप में देखने करा प्रयत्न नहीं किया गया है। यों 
तो बाबू श्यामसुन्दरदास द्वारा सम्पादित हिन्दी कोविन्द रत्तमाऊछा' में भी इस 
प्रकार का वृत्त-संग्रह हुआ है । 


उन क वन -कीनिनीीीययीननननन-नी के नन+++>-ममममममममनननननननगनगननन-मभतागग"चि टिवील्‍िश कप नमन नमनमन-म-फम++-+>++-+-ननन- 


१ डॉ० रामकुमार वम ---हन्दी-पराहित। का आलो वनात्मझ इतिहास ।?? 
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१९वीं सदी के बाद से ही काशी नागरी प्रचारिणी सभा के तत्वावधान में 
पुराने ग्रंथों की खोज का कार्य आरम्भ हुआ जिससे बहुत से अज्ञात कवियों एवं 
ग्रन्थों का पता चला। सभा की खोज-रिपार्टों के आधार पर संवत्‌ १९७० (सन्‌ 
१९१३ ई०) में मिश्रवंधुओं के विनोद नामक ग्रन्थ का प्रकाशन हुआ । इसका 
चौथा भाग सम्बत्‌ १९९१ में प्रकाशित हुआ। इसमें कुल मिलाकर लरूगभग 
२२५० पृष्ठ हैं और ४५६५ कबियों कावर्णन है | बाद में तो ५००० से अधिक 
कवि समाविष्ट हो गए । इतिहास तो इस पुस्तक को भी नहीं कहा जा सकता । 
यह भी कविवत्त-संग्रह मात्र है, क्योंकि इसमें कवियों का वर्गीकरण तो हुआ हे. 
उनका ऐतिहासिक आलोक में मूल्यांकव नहीं और न साहित्यिक प्रवत्तियों के 
विकासादि का सम्यक्‌ विवेचन ही। मिश्रवन्धुओं का हिंदी तवरत्न' संवत्‌ १९६७ 
में प्रकाशित हुआ। सम्बत्‌ १९७४ में पं० रामनरेश त्रिपाठी की कविता- 
कौमुदी सामने आई । इसमें १३८ कवियों का विवरण था। पर इतिहास-लेखन 
की दिशा में कोई प्रगति नहीं हुई । सम्वत्‌ १९७५ में एडविन ग्रिव्स ने “ए स्केच 
ऑफ हिन्दी लिटरेचर” लिखा। इसमें ११२ पृष्ठ थे। हिन्दी साहित्य के 
इतिहास को ग्रिव्स महोदय ने पाँच भागों में बाँठा, धामिक-काल के दो भाग 
हुए। हिन्दी के भविष्य पर भी एक अध्याय रखा गया। सम्बत्‌ १९७७ में 
एफ० ई० की. की पुस्तक 'ए हिस्ट्री आफ हिन्दी लिटरेचर” देखने में आई। 
इसकी पृष्ठसंख्या ११६ थी । इसमें प्रवृत्तियों का थोड़ा बहुन विवेचन भी हुआ 
है । किन्तु सचमुच हिन्दी-साहित्य का क्रमबद्ध इतिहास “हिन्दी-शब्द-सागर' की 
भूमिका के रूप में सम्वत्‌ १९८६ में पं० रामचन्द्र शुक्ल ने प्रस्तुत किया जो 
बाद में परिवरद्धित रूप में पुस्तकाकार प्रकाशित हुआ | साहित्य की धाराओं 
और प्रवृत्तियों का क्रबद्ध निरूषण और उनके ऐतिहासिक विकास का यथोचित 
वर्णन प्रथम बार इस पुस्तक मे दृष्टिगत हुए। इसे ही अपने सच्चे अर्थों में 
हिन्दी-साहित्य का प्रथम इतिहास कह सकते हें। पं० रामजन्द्र शुक्ल द्वारा 
लिखित यह हिन्दी-साहित्य का इतिहास पहली बार राजनीतिक, सामाजिक, 
धार्मिक परिस्थितिओं के साथ साहित्य की धाराओं, प्रवत्तियों का सम्बन्ध स्थपित 
करने का प्रयास करता है और यूग की प्रधान प्रवृत्ति एवं साहित्मिक वातावरण 
के आधार पर काल-विभाजन तथा काल का नामकरण करता है । पं० राम 
चन्द्र शुक्ल के अनुसार साहित्य के इतिहास की परिभाषा इस प्रकार है - 

“जब कि प्रत्येक देश का साहित्य वहाँ की जनता की चित्तवृत्ति का संचित 
प्रतिबिम्ब होता है तब यह निश्चित है कि जनता की चित्तवत्ति के परिवर्त्तन के 
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साथ-साथ साहित्य के स्वरूप में भी परिवर्तन होता चला जाता हैँ । आदि से 

अन्त तक इन्हीं चित्तवृत्तियों की परम्परा को परखते हुए साहित्य-परम्परा के 
साथ उनका सामज्जस्य दिखाना ही 'साहित्य का इतिहास कहलाता है! ।” 
इसी दृष्टिकोण को शुक्लजी ने अपने इतिहास में व्यावहारिक रूप दिया हूँ । 
यों त्रुटियाँ इसमें भी हें । शुक्कूजी के इतिहास में भी वृत्तसंग्रह की परम्परा 
समाप्त नहीं होती । दूसरे, साहित्य को मानव-समाज के सामूहिक चित्त की 
अभिव्यक्ति के रूप में न देखकर केवल शिक्षित समझी जाने वाली जनता की 
प्रवत्तियों के परिवर्तन-विवर्तत के निर्देशक के रूप में इसमें देखा गया है *। फिर 
भी शुकक्‍लजी का इतिहास अपनी विद्येषता रखता है। उन्होंने कवियों के 
सामूहिक प्रभाव का ध्यान रखा और बहुत हद तक वैज्ञानिक ढंग से उनका 
वर्गीकरण किया । बड़ी वात यह है कि उन्होंने “छोक-संग्रह की कसौटी पर 
इतिहास के समाजोन्मुख और समाज-पराडः मुख यूगों में अच्तर बतलायाँ ।” 
सम्वत्‌ १९८७ में श्यामसुन्दरददास ने 'हिन्दी भाषा और साहित्य नाम से 
अपना इतिहास-म्रंथ प्रस्तुत किया | परन्तु इनमे वह सूक्ष्म अन्तदु ष्टि नहीं थी 
जो शुक्छलजी की सफलता का कारण हे । शुक्लजी के अनुकरण पर, तथा 
स्वतन्त्र प्रयास के फलस्वरूप भी, बाद मे अनेक इतिहास-ग्रंथ लिखे गए। 
पटना-विश्वविद्यालय की रामदीन रीडरशिप व्याख्यानमाला के अन्तगंत अयोध्या- 
सिंह उपाध्याय 'हरिऔध' और शुकदेव बिहारी मिश्र ने हिन्दी साहित्य का 
एंतिहासिक विवेचन किया । हरिऔधजी की पुस्तक का श॑ षंक हैँ “हिन्दी भाषा 
और उसके साहित्य का विकास । इसकी कुल पृष्ठसंख्या ७१९ है । मिश्रत्री के 
व्याख्यान 'हिन्दी-साहित्य और इतिहास शीषंक से १९३४ ई० म पुस्तकाकार 
प्रकाशित हुए। कुल पृष्ठ-सख्या ३३४ है । सूर्यकान्त शास्त्री का हिन्दी 
साहित्य का विवेचनात्मक इतिहास सम्वत्‌ १९८७ में ही प्रकाशित हुआ । एक 
वर्ष बाद डा० रामशंकर शक्ल “रसाल' की पुस्तक 'हिन्दी-साहित्य का इतिहास ' 
दृष्टिगत हुई । सम्बत्‌ १९९१ में क्रृष्णशंकर शुक्ल ने आधुनिक हिंदी-साहित्य 
का इतिहास' प्रस्तुत किया और सम्वत्‌ १९९४ में गुलाब राय का हिदी-साहित्य 


३ हिन्दी साहित्य का इतिहास--पं० रामचःद्र शुक्ल, छू० १. 

२ हिन्दी-साहित्य का आदिकाल---पं० हजारी प्रसाद द्विवेदी, छ० २. 

३ आलोचना---इतिहास विशेषाडक, प्ृ० ११ ( इतिहास का नया इृष्टि- 
को य ---तामवर सिंह ) 


दर हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ' 
का सुबोध इतिहास निकला । रमाशंकर प्रसाद का हिन्दी साहित्य का संक्षिप्त 
इतिहास, भी पहले ही सम्वत्‌ १९८७ में छपा था | पर इन ग्रन्थों द्वारा साहि- 
त्येतिहास-लेखन की दिशा में काई उल्लेखनीय परिवर्तन नहीं उपस्थित हुआ । 

इधर डॉ० हजारीप्रसाद द्विवेदी को पुस्तक 'हिन्दी-साहित्य' ने हिन्दी के 
साहित्यिक इतिहास-लेखन को एक नई दिशा प्रदान करने की चेष्टा की है । 
इसमे हिन्दी-साहित्य के प्रथम काछ पर आजतक के अनुसन्धानों के आधार पर 
नई दृष्टि से विचार तो हुआ ही हैँ, राहुलजी, मोतीलाल मैनारिया आदि द्वारा 
उपलब्ध सामग्रियों को तो ध्यान में रखा गया ही है, साथ ही साहित्येतिहास' 
को केवल शिष्टवर्ग की चिन्ताधाराओं के विकास के रूप में ही नहीं देखा 
गया, वरन्‌ मानव-संस्कृति की अखण्ड परम्परा के विकास के रूप में देखने का 
प्रयाप हुआ हैँ । द्विवेदीजी ने साहित्य को वर्ग-विशिष्ट की चेतना के रूप में 
नहीं, सम्पूर्ण समाज अथवा लोकजवन की सांस्कृतिक चेतना के रूप में देखा 
है । इस प्रकार द्विवेदीजी का यह इह्िस-ग्रंथ हिन्दी के साहित्येतिहास के क्षेत्र 
में अगला कदम है । द्विवेदोजी के विशिष्ट दृष्टिकोण का परिचय यों बहुत पहले 
(हिन्दी साहित्य की भूमिका में मिल चुका था। उसी दृष्टिकोण का सम्यक 
विकास हम इस नवीन ग्रंथ में देखते हे । 

फिर भी, हिन्दी में साहित्यिक इतिहास लिखने की समस्या सर्वथा हल नहीं 
हो गई है । अभी बहुत मंदान ते करना है। शुक्लूजी के इतिहास में जो 
त्रुटियाँ रह गई थीं उनमें कुछ का ही परिहार दिवेदीजी के ग्रन्थ द्वारा हुआ 
है । आइये, इस विषय पर हम “थोड़ा विचार कर लें कि शुक्लजी के इतिहास 
में क्या त्रुटियाँ थीं, द्विवेदीजी ने उनमें से किन-किन का परिमार्जन किया 
तथा हिन्दी के साहित्येतिहास को अभी कंसा बनना हैं । 

सबसे पहले काल-विभाजन के प्रइन को छीजिए । शुक्लूजी ने चार कालों 
में साहित्यिक इतिहास को बिभाजित किया हे--वीर-गाथा-काल, भक्तिकाल, 
रीति-काछ, आधुनिक-काल । मिश्र-बन्धुओं ने भी लगभग इसी तरह का विभा- 
जन किया था; सिर्फ कालों का नामकरण नहीं हुआ था । शुक्ल॒जी ने काछ को 
प्रवृत्ति के अनुसार उनका नामकरण किया। हजारीप्रसादजी ने भी इस परिपाटी 
के अनुसार ही यग-विभाजव और नामकरण किया । लेकिन, वीर-गाथा-काल 
के बदले उन्हें आदि-काल नाम अंधिक युक्तिसंगत जान पड़ा। कारण, शुक्ल- 
जी के बाद जो अनुसन्धान कार्य हुए हें, उनके अनुसार जिन रासो ग्रन्थों के 
आधार पर शुक्लजी ने इस काल को वीर-गाथा-काल कहा था उममें से 
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झधिकांश ग्रंथ अप्रामाणिक और शेष अद्ध-प्रामाणिक सिद्ध हुए हैं। खूमान रासो, 
बीसलदेव रासों आदि परबर्त्ती प्रयास पिद्ध हुए हें और पृथ्वीराज रासो और 
आल्ह्खंड (परमार रासो) अद्धं-प्रामाणिक । इसके अतिरिक्त अनेक नवीन ग्रंथों 
का पता चला है जिनमें से कुछ तो सिद्धों (वञ्जयानियों) के सांप्रदायिक विचारों 
से सम्बन्ध रखते हँ और कुछ सन्देश रासक जेमे विशुद्ध शद्धार-ग्रन्थ हे । 
कुल मिलाकर अब इस काल को वीरगाथा कार नहीं कहा जा सकता । 
राहुलजी ने इसे सिद्ध-सामन्त-कार कहना पसन्द किया है; हिदेदीजी ने 
इसे आदि-काल की संज्ञा दी है । नामकरण तो फिर से किया गया पर ढाँचा 
बही काल-विभाजनवाला रहा । काल-विभाजन का जाधार जरूर बदल गया । 
शक्लजी ने युग की प्रधान साहित्यिक प्रवृत्ति के आधार पर काह-विभाजन 
किया था। राहुलजी ने काल के नामकरण के लिए उस काल की सामाजिक 
प्रेरक शक्तियों का आधार ग्रहण किया। सिद्धों और सामान्तों की सम्मिलित 
श्ररणा साहित्य-सृष्टि के मूल में होने के कारण हिन्दी के प्रथम यूग को उन्होंने 
'सिद्ध-सामन्त-काल कहना पसन्द किया । ह्िविदीजी ने लिखा हूँ कि भाषा की 
प्रवृत्ति को आधार माना जाय तो इसका नामकरण अपभ्रंश काल करना होगा; 
क्‍योंकि १४वीं शताब्दी तक की भाषा में अपभ्र श॒ शब्द-रूपों का प्राधान्य रहा । 
बाद में संस्कृत तत्सम रूपों की भरमार हुई । हिन्दी के कुछ इतिहासकारों ने 
विभिन्न कालों के अन्य नाम भी दिए हेँं। डॉ० रामकुमार वर्मा ने वीर-गाथा- 
काछ को चारण-काल कहा । इसमें रचनाओं की प्रवृत्ति नहीं, कवियों की 
मनोबृत्ति को आधार माना गया । रीति-काल को किसी ने शजद्भार-काल भी 
'कहा है। इसमें प्रधान रस को आधार माना गया। आधुनिक काल को कई यूमों 
में विभाजित किया गया--भारतेन्दु-यग, ह्विवेदी-युग, छायावाद-युग, प्रगतिवाद 
युग आदि | प्रथम दो यूगों का नाम यूग के प्रभावशाली साहित्यिक व्यक्तियों के 
आधार पर रखा गया है । बाद के यूगों के नाम प्रवृत्तिपरक हैँ। कालों का 
सामकरण राजनीतिक व्यक्तित्वों के आधार पर भी हो सकता है । अंग्रेजी में 
इसके उदाहरण मिलते हैं, जैसे--( ॥2280७/७॥ /2० ) इलिजाबेथ-यूम, 
(५४८६07797 2298) विक्टोरिया-यूग इत्यादि । काव्य-रूपों के आधार पर भी 
नामकरण होता है । जैसे-- आधुतिक काल को गद्य-काल इसलिए कहा गया है 
कि अन्य यगों को अपेक्षा इसमें गद्य का अधिक बोलबाढला रहा। कालों के 
नामकरण के चाहे जो आधार ग्रहण किए जायेँ छेकिन कम-से-कम इतना तो 
होना ही चाहिए कि इतिहास ग्रन्थ में आरंभ से अन्त तक.उस आधार को हो 
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अपनाया गया हो । रामचन्द्र शक्ल के इतिहास में हम इस नियम का अपवाद 
देखते हैं । वीर-गाथा-काल, भक्तिकाल- ओर रीतिकाल तो प्रवृत्तिगत नाम- 
करण हे किन्तु आधुनिक कार प्रमय-निरदंश-मूलक। द्विवेदीजी के इतिहास 
में भी इस त्रुटि का परिहार नहीं हुआ। उन्होंने यों नामकरण को विद्येष 
चिन्ता नहीं की है, लेकिन वीरगाथा-काल को आदिकाल कहने के विशेष" 
कारण उन्होंने अपनी दूसरी पुस्तक हिन्दी साहित्य का आदिकाल में दिए है + 
(हिन्दी साहित्य' नामक पुस्तक में काल-विभाजन तो है, छेकिन स्थल नामकरण 
की चेष्टा उतनी नहीं दीखती। भक्ति-काल में कई शीर्षक दिए गए हे--.. 
भक्ति साहित्य का अविर्भाव, निर्गण भक्ति का साहित्य, क्ृष्ण-भवित का 
साहित्य, सगणमार्गी राम-भक्ति का साहित्य और प्रेम-कथानकों का साहित्य । 
रीतिकाल का शीर्षक दिया गया हे--रीति काल । परन्तु आधुनिक कार का 
नामकरण प्रवृत्तिगत न होकर समय-निदश-मूलक है । स्पष्टतया नामकरण का 
कोई एक आधार नहीं अपनाया गया हैं । 


हिन्दी-साहित्य का आरम्भ कब से मानना चाहिए ओर क्‍यों ? और 
हिन्दी के साहित्येतिहास में कब से लिखा गया साहित्य विवेच्य है, इस प्रइन" 
पर हजारी प्रसाद जी ने विचार किया है । वे वास्तविक हिन्दी-साहित्य का 
आरभ्भ तो १४वीं शताब्दी से ही मानते हें '। फिर भी १०वीं शताब्दी से 
१३वीं शताब्दी तक के साहित्य को भी हिन्दी के साहित्यिक इतिहास में विवेच्य 
मानते हें। शुक्लजी के इतिहास से इस समस्या का समाधान इतने स्पष्ट 
रूप से नहीं मिलता था। दिवेदीजी ने थोड़ विस्तार के साथ हिन्दी साहित्य 
के आरम्भ-काल पर विचार किया है । यह हमारे लिए हे की बात है, पर 
उन्होंने काल-विभाजन का ढाँचा वही रखा। क्‍या काल-विभाजन करना 
साहित्य के इतिहास लिखने के लिए आवश्यक हे ? वस्तुतः कोई एक प्रवृत्ति, 
परिपाटी या प्रेरणा किसी काल-विश्येष की सीमाओं में ही जन्म लेकर उसी” 
काल में समाप्त नहीं हो जाती--उसकी परम्फ्रा कभी व्यक्त और कभी 
अव्यक्त रूप से दीघं काल तक चलती रहती है । उदाहरण के लिए आज हमः 
कह सकते हैं कि न तो वीर॒गाथा काल समाप्त हुआ है, न भक्तिकाल, और न 
रीतिकाल । आधुनिक काल में हम इन सब प्रवृत्तियों को एक-साथ पाते हैं । 
“दिंनिकर का 'हुकार', मैथिलीशरण का 'साकेत' और हरिऔध का 'रसकलश” 
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इस कथन के प्रमाण है । अतएव, किसी प्रवृत्ति या चिन्ताधारा को अपन सह! 

रूप में पहचानने के लिए क्‍या यह अच्छा नहीं होगा कि उसकी राजनीतिक 

सामाजिक, दाशनिक पीठिका के साथ उसके ऐतिहासिक विकास के कैम का 
अध्ययन आरम्भ से अब तक एक साथ ही किया जाय ? प्रवृत्तियों के अनुसार 
इतिहास के अध्यायों का विभाजन इसके लिए आवश्यक हूं । सिद्ध साहित्य, 
नाथ पंथ, सन्त साहित्य और आधुनिक युग के रहस्यवाद को एक साथ एक 
परम्परा-सूत्र में देखने का प्रयास हमें करना चाहिए। उसी तरह ब्राह्मण कर्म॑- 
काण्ड, वेदान्त का ज्ञानकाण्ड, शांकर अद्गैतवाद, वैष्णव मतवाद, भक्त का' 
विकास, हिन्दी के सगण भक्ति काव्य ।राम और कृष्ण काव्य) तथा आधुनिक 
काल में गप्त, हरिऔध आदि की कुछ विशिष्ट क्ृतियाँ एक परम्परा में देखी जा 
सकती है । संस्कृत का लौकिक काव्य, सन्देशरासक जेसी अपश्रश कृतियाँ, 
भक्तिकाल की श्रंगारिक रचनाएँ , रीतिकाव्य, रत्नाकर जेंस ब्रजभाषा क 
आधनिक कवि तथा छायावाद, स्वच्छन्दतावाद आदि आधुनिक प्रवृत्तियाँ एक 
साथ देखी जा सकती हैं । वीरगाथा काव्य, तुलसी आदि भकक्‍त कवियों की वीर 
रसमयी रचनाएँ, रीतिकाल के भूषण और आधुनिक काल में भारतेन्दु से लेकर 
अब तक की राष्टीय और प्रगतिवादी रचनाएं एक धरातल पर रखकर देखी 
जा सकती हैँ । इसी प्रकार अमीर खुसरों से लेकर अब तक का मनोरंजक 
साहित्य एक कोटि में अन्तर्भुक्त हो सकता हैं। अच्छा हो यदि इन साहित्यिकः 
धाराओं एवं प्रवत्तियों को काल की अखण्डता में देखने का प्रयास हम कर । 
विभिन्न काल-खण्डों की सीमाओं में बँधकर ये अपना मर्म खो देंगी । 


यह तो हुई इतिहास-लेखन की काल संबंधी समस्या जिसका समाधान 
इतिहास की प्रवत्तिगत प्रणाली अपनाने से संभव है । अब देशगत समस्या पर 
विचार करें। हिन्दी से हम क्‍या समभते हैं ? किस प्रदेश या किन प्रदेशों को 
बोलियों को हम हिन्दी के अन्तर्गत लेंगे ? आज जिद क्षेत्रों की साहित्यिक 
भाषा खड़ी बोली है - जैसे उत्तर प्रदेश, मध्य प्रदेश, बिहार, राजस्थान, दिल्ली 
मध्य भारत और पंजाब के कुछ अंश - उन क्षेत्रों को हिन्दी भाषा-भाषी क्षेत्र 
हम सामान्य रूप से कहते हें और वहाँ की सभी “बोलियों को हम हिन्दी को 
बोलियाँ कहते हैँ । 

हजारी प्रसादजी के शब्दों में--“छगभग एक सहस्‌ वर्षों से इस मध्यदेश 


में साहित्यिक प्रयत्नों के लिए एक प्रहार की कन्द्रीय भाषा का व्यवहारं होता 
रहा हँ---*** हिन्दी शब्द का व्यवहार इसी कन्द्रोन्मुल भाषा क अथ म हाता 


१०0 हिन्दी साहित्य : ग्रेरणाएँ ओर, प्रवृत्तियाँ 


'है। जिन क्षेत्रों के लॉग अपने साहित्यिक प्रयत्नों में केन्द्रोन्मुली भाषा का प्रयोग 
करते हू वे ही आज हिन्दी भाषी कहे जाते हैं? । हिन्दी साहित्य के इतिहास 
नमें इस समस्त क्षेत्र या इन क्षेत्रों की न केबल कन्द्रोन्‍्मुली भाषा के लिखित 
साहित्य का ही विवेचच होना चाहिए, वरन्‌ विभिन्न लोकभाषाओं अथवा जनता 
के बीच प्रचलित बोलियों के लिखित अथवा मोखिक परम्परा से प्राप्त साहित्य 
की छाव-बीन और सूल्यांकन भी होना चाहिए । अब तक के इतिहास में इस 
कार्य को अत्यन्त अवेज्ञानिक और विश्वृखल ढंग से किया गया है । राजस्थानी 
एक लोकभाषा हूँ जिसकी कई बोलियाँ हैँ तथा कोई एक केन्द्रीय बोली भी है 
जो राजस्थानी के साहित्यिक प्रयत्नों के लिए प्रयुक्त होती रही हैं । अब यदि 
राजस्थानी को हिन्दी के अन्तर्गत मानते है तो न कंवल पथ्वीराजरासो, 
'परमालरासो, वीसलदेवरासो, खुमानरासो आदि ग्रंथों पर ही इतिहास के 
अन्तर्गत विचांर होता चाहिए, वरन्‌ राजस्थान की आधुनिक साहित्यिक रचनाएँ 
भी, चाह वे परिनिष्टित साहित्य के अन्तगंत रखी जाने योग्य हों चाहे छोक- 
साहित्य के, इतिहास-प्रस्थ में विवेच्य मानी जानी चाहिएँ। उसी तरह केबल 
"ब्रजभाषा, अवधी की साहित्यिक परम्पराओं का ही नहीं, आज तक के मैथिली, 
"भोजपुरी, मगही, बधेली, छत्तीसगढ़ी, बृन्देलखण्डी आ्रादि के छोक-साहित्य और 
'परिनिष्ठित साहित्य को इतिहास ग्रंथ में विवेच्य माना जाना चाहिए । अब 
'तक इतिहास को केवल शिष्ट मण्डली अथवा अभिजात वर्ग की सांस्कृतिक 
चेतना का ही दिग्द्शक माना जाता रहा हैं; अब समस्त लोक-चेतना को प्रति- 
“बिम्बित करने के उद्देश्य से इतिहास का द्वार सभी प्रकार की और हिन्दी क्षेत्र 
'की सभी बोलियों की रचनाओं के लिए खोल देने की आवश्यकता है । 

साहित्य तिहास में लोक-साहित्य के विवेचन का क्‍या महत्व है और हिन्दी 
'में लोक-साहित्य के अध्ययन, म्‌ल्यांकन के प्रयत्न किन अंशों में हुए हे इस विषय 
'प्र अगले प्रबन्ध में विचार किया गया हैँ | इस स्थल पर इतना कह देना पर्याप्त 
'समभता हूँ कि विना लोक-साहित्य को अपनी परिधि में लिए कोई भी साहि- 
त्यिक इतिहास समाज की सांस्कृतिक चेतना का सम्यक्‌ प्रतिविधित्व करने का 
दावा नहीं कर सकता । और, अब तक के इतिहास-प्रन्थों मे इस दृष्टि से भारी 
'कमी रह गई है । छोक-साहित्य के सम्बन्ध में अब बहुत कुछ सामग्री इकट्दी हो 
चकी है और साहित्यिक इतिहास में उसका हम उचित उपयोग कर सकते है । 


_अंकमानाभनतइापण+_ा. सिपनकाकनामारका..पडा-एमल्‍फकक. 


१ हिन्दी शाहित्य--पं ० हजारी प्रसाद द्विवेदी, पू०.२ 


 ए 


हिंदी के साहिस्येतिहास में लोकसाहित्य का विवेचन , 


यद्यपि शुक्छजी का इतिहास सुश्खल और आज भी अत्यत उपयोगी 
है, तथापि उनके बाद डघर कुछ वर्षो मे हमारे इतिहास-लेखन का दृष्टिकोण 
बहुत अधिक बदल गया हैँ। इस विकासोन्मुख परिवत्त न का बहुत बडा श्रेय 
प० हजारी प्रसाद द्विवेदी के सतृप्रयत्तो को मिलना चाहिए । 

मुझे तो ऐसा प्रतीत होता है कि साहित्य का इतिहास सामाजिक -राज- 
नीतिक इतिहास से कही ज्यादा महत्त्वपूर्ण हैं ; क्योंकि उसमे बाहरी हल- 
चलो, युद्धों. राज्य-परिवर्त्तनों और वंशावलियो का ही विवरण नही होता, 
बरन्‌ मानंवजाति की सास्क्ृतिक चेतना की विकासशील धारा का कार-क्रम से 
अध्ययन-मल्यकर्न होता हैं। समाजनीति-राजनीति का सबंध अधिकतर बहिमुंख 
सामूहिक आचरण से है, ग्राहित्य मानव-अतराल की उस प्राणमयी प्रेरणा 
अप मे सपण पथ के जय बिसण के. तस्वीर है जो व्यक्ति और समह को सतत गतिशील रखती है । अतएव 
साहित्य का इतिहास जनसमृह के सांस्कृतिक विकास के अध्ययन की 
पीठिका हें । 

लेकिन, हिंदी साहित्य का इतिहास अबतक जिस रूप मे लिखा गया है 
उससे इस महत्‌ उद्देश्य की सिद्धि नही होती । मेरा निवेदन यह हैँ कि अबतक 
हिंदी-साहित्य को इतिहास इसे रूप में लिखा ही नही गया है, जिससे हम हिंदी- 
भाषी भूभाग की विकासशील सास्कृतिक चेतना की सम्यक्‌ रूप से थाह पा 


श्र हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


सके । कारण, हमने विराट जनसमूह के विभिन्न संस्कारों, मनोवृत्तियों, सुख- 
दुःखों, आद्या-आकांक्षाओं के अक्षय भांडार लोक-साहित्य की ओर साहित्य तिहास: 
के विवेचन के सिलसिले में उचित ध्यान नहीं दिया है । हिंदी साहित्य के प्रथम 
सफल इतिहासकार पं० रामचन्द्र शुक्ल कहे जाते है। कितु शुक्लजी ने भी 
'शिष्ट साहित्य और लोक-साहित्य के अन्तर को ध्यान म॑ रखकर इतिहास ग्रंथ 
म॑ दोनों का अलग-अलग विवेचन नहीं किया हैं । जिन रचनाओं और धाराओं 
को उन्होंने विवेच्य माना हूँ उनमें से कई लोक-साहित्य की ही संपत्ति हैँ । 
लोक' शब्द को आज अँगरेजी 70] के पर्यायवाची के रूप म॑ ग्रहण 


किया जा रहा है । इस अर्थ में लोक-साहित्य नागरिक परिवेश से भिन्रच आमीण 


संस्कृति और वातावरण के उपादानों से आकार ग्रहण करता हूं के उपादानों से आकार ग्रहण करता नागरिक 
जीवन के परिनिष्ठित व्यवहार, परिमाजित वाणी, कृत्रिम शीरू और रूढ़ि-सिद्ध 


भावाचार के बदले लोक-साहित्य में जनजीवन का निसर्गंसिद्ध उद्याम वेग और 
सहज वेचित्र्य को स्थान मिलता है । 

शिष्ट साहित्य और लोक-साहित्य का अन्तर कई बातों पर निर्भर है। परि 
निष्ठित या शिष्ट साहित्य वर्ग-विद्येष का साहित्य है । शिक्षितवर्ग और उसका 
सांस्कृतिक मनोबृत्ति की अभिव्यक्ति उसमें प्रधान हैं। अक्सर वह कम या अधिक 
अंधों में शास्त्र का सहारा लेकर चलता हू। काव्यशास्त्र, छंद शास्त्र और व्याकरण 
ही नहीं; वरन्‌ दर्शन, अर्थशास्त्र और कामझास्त्र भी उसके आधार बन सकते हूँ । 
शिक्षितवर्ग, अभिजातवर्ग छोटा है । विराद जनसमूह के मन-प्राणों के उल्लास- 
आह्वाद, करुणा-कौतूहल, अनुभव-विचार लोक-गीतों, लोककथाओं आदि के. रूप 

नैसगिक अभिव्यक्ति पाते हे । शिक्षितवर्ग का साहित्य परंपरा से प्रभावित- 
और समय से प्राचीनता लिए होता हैँ। लोक-साहित्य मे युग को जीवंत न॒वी: में यग की जीवंत नवी- - 
नता मखरित होती हैं । 

भाषा की दृष्टि से अंतर यह है कि शिष्ट-साहित्य की भाषा परिनिष्ठित: 
(50479व%70) या केंद्रीय रूप में होती है, जबकि लोकसाहित्य की भाषा में" 
स्थानगत विविधता होती हैं। केंद्रीय परिनिष्ठित भाषा व्याकरण-बद्ध हो स्थिर: 
हो जाती है, जबकि लोकभाषा की गतिशीलता उसमें सर्देव नवीन प्राणों का: 
संचार करती रहती हूँ । 

शिष्टसाहित्य से छोक-साहित्य का स्थूल अंतर लोक-साहित्य के मौखिक: 
होने में हैं। लोक-साहित्य इस यंत्रयुग के पूर्व तक प्राय: सवत्र मौखिक रूप से * 
[ही बहुत दिनों तक निर्मित, रक्षित और प्रचारित होता रहा होगा । 


! 
! 


हिन्दी के साहित्येतिहास में लोकसाहित्य का विवेचन श्रे 


मेरी मान्यता हे कि प्राचीन और मध्यकालीन हिंदी-साहित्य का बहुत बड़ा 
भाग लोक-साहित्य के रूप में प्रणीत हुआ और बहुत दिनों तक मौखिक रूप में 
पीढ़ी-दर-पीढी रक्षित होता रहा। लिपिबद्ध होने तक कई रचनाओं का 
स्वरूप कितना परिवर्तित हो गया होगा--इसका अंदाज रूगाना सहज नहीं । 
अगणित रचनाएँ नष्ट हो गई होंगी या उनमें आमूल परिवर्त्तन हो गए होंगे । 

डा० सत्येद्र का तो विचार हैँ कि हिंदी की समस्त प्रष्ठभूमि छोकवार्ता 
और लोकतत्त्वों पुर तिमित हुई द्ोगी। हिंदी भाषा लोकभाषा थी और इसमें 
साहित्य स॒जन करनेवाले आरंभ में वे ही छोग थे जिनका या तो संस्कृत से 
सैद्धांतिक विरोध था, जैसे बौद्ध अथवा जेन या वे जिनका संस्कृत से संपर्क ही 
न था, अर्थात्‌ अत्यन्त साधारणजन, जो अधपढ़े, कुपढ़ या बेपढ़े थे ।'* 

महपंडित राहुल सांकृत्यायन * प्रभति विद्वानों के सत्प्रयत्नों से अपश्रंश में 
लिखा हुआ सिद्धों और नाथपंथियों का विपुल साहित्य उपलब्ध हुआ हैं । 
इस साहित्य का अधिकांश गेय और लोकगीतों के रूप में है। पं० चन्द्रधर 
शर्मा गुलेरी ने अपश्रंश को 'पूरानी हिंदी' से अभिन्न माना था । २ पु० रामचन्द्र 


नह 


[पाल द्वारा वीर गाथाकाल में अंतभु क्त “'बीसलदेवरासो' और “आहल्ह्खंड' भी 


लोकगीत क हें जा सकते हे। बीसलदेवरासो' की प्रामाणिकता अब खंडित 
हो गई है, क्योंकि मोतीलाछ मैतारिया ने उसके कवि नरपति नाल्‍्ह को १६वीं 
शताब्दी के न्रपति कवि से अभिन्न सिद्ध कर दिया है ।* 

मौखिक रूप में रक्षित होने के कारण आल्हखंड' का जो रूप हमारे सामने 
है वह अपने मूल-रूप से नितांत भिन्न हैं। कलिजर के चंदेलों के वंश में राजा 
परमर्दी या परमाल अंतिम प्रतापी राजा था जिसने, कहा जाता है, ११६५ से 
१२०३० तक राज्य किया। इसके दरबार में वणाफर-कुल के प्रसिद्ध वीर आल्हा 
और ऊदल थे । ये वीर पथ्वीराज से परमर्दी के युद्ध में काम आए कितु इनकी 
अद्भुत वीरता और बलिदान की कथा जुगनिक्‌ द्वारा गीतरूप में निबद्ध हुई । 
पर चंदेलों का राज्य ध्वस्त हो जाने के कारण राज्याश्रय के अभाव में युह 


१ हिंदी-साहित्य के विकास-क्रम में लोकवार्ता की पृष्ठभूमि; आलोचना --. 
अंक ४, 'पु० २८ द 

२ देखिए, हिंदी-काव्यधारा? (राहुल सांकृत्यायन) 

३ पुरानी हिंदी? ; नागरी-प्रचारिणी पत्रिका 

४ देखिए ; राजस्थानी भाषा श्रौर साहित्य! 
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वीरगीत, हजारीप्रसाद द्विवेदी के शब्दों में, आल्हा और ऊदल की स्म्ति में" 
लोककंठ मे जीता रहा और बहुत दिनों तक अपने क्षेत्र में ही सीमित बना 
रहा । फिर कई सो वर्षों के बाद अत्यंत परिवत्तित रूप में लिखवाया गया । 
चोदहवीं शताब्दी तक के- लोक-साहित्य और उसकी भाषा के स्वरूप के" 
पर्याप्त उदाहरण आज उपलब्ध नहीं | लोकचित्त की चंचलता और लोक- : 
भाषा की गतिशीलता के कारण विभिन्न जनपदीय भाषाओं के लोकगीत; 
कथाएँ और मुहावरे जो बाद. में संकलित किए गृए, अपने मूलरूप , 
में आज हमारे सामने नहीं। जिस समय राजस्थान, अजमेर, बन्देलखंड- 
गजरात, मालवा और बंगाल में तत्कालीन देशी राज्यों के संरक्षण में चारण 
आदि अभिजातवर्गीय राजपुरुषों के जीवन को साहित्य में चित्रित करने में 
लगे थे उस समय इन्हीं स्थानों की सामान्य जनता के वेयक्तिक सुख-दुःख, 
आशा-निराशा भी लोकगीतों के रूप में स्वतः मखरित होती रही होंगी । हिंदी- 
भाषी क्षेत्र अथवा मध्यदेश में भी विविध लोकभाषाओं के अस्तित्व के प्रमाण 
मिलते है । [मेश्िली में विद्यापति और खड़ी बोली में अमीर खसरो की रचनाएँ” 
यह संकेत करती हे कि इन क्वृतियों के अछावा इन जनभाषाओं भे लोक-साहित्य" 
भी निर्मित हुआ होगा जो लिपिबद्ध न होने के कारण या तो नष्ट हो गया या. 
लोकचित्त की चंचलता के कारण अत्यन्त परिवर्तित रूप में हमारे सामने हैं।' 
इसी प्रकार मगही, भोजपुरी, अवधी, ब्रजभाषा. छत्तीसगढ़ी आदि में भी लोक- 
साहित्य का निर्माण हुआ होगा । आज इनके तद्यगीन स्वरूप की थाह पाना 
महा कठिन हो गया है । फिर भी भाषाशास्त्र के सिद्धान्तों तथा तद्युगीव काव्य- 
रूपों के साथ तुलनात्मक अध्ययन द्वारा इस दिशा में प्रयत्वन कुछ अंशों 
में लाभप्रद हो सकता है । हिन्दी-साहित्य के इतिहास-लेखक को इस विषय" 
पर विचार करना चाहिए। इस यूग की उपलब्ध लिखित रचनाओं से भी: 
सहायता मिल सकती हैँ । मध्यदेश या वर्तमान हिंदीभाषी क्षेत्र में १४वीं. 
दती के दर पच पप उत्तर लिखित साहित्य नहीं के बराबर मिलता है । यह और भी कठिनाई 
ह। धर पर प्रायः २०० वर्षो तक शासन करनेवाले गाहड़वार राजाओं- 
की--जो इस भाग में बाहर से आए थे और इसलिए देशभाषा के साहित्य के" 
प्रति सहानुभूति नहीं रखते थे--उदासीनता के कारण यहाँ देश-भाषा काः 
साहित्य सुरक्षित नहीं रहा। पर इस क्षेत्र के बाहर की रचनाएँ मिलती है 





१ हिन्दी-साहित्य का आदि-काल : पं० हजारीप्रसाद द्विवेदी 
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मुल्तान के कवि अहृहमाण या अब्दुलरहमान का 'संदेशरासक' महत्वपूर्ण है! । 
ऐसी और भी रचनाएँ इदंगिद के प्रान्तों में लिखी उपलब्ध हुई हैं। इनके 
साथ वर्त्तमान लोकगीतों-कथाओं को मिलाकर देखने से शायद कुछ उपयोगी; 
तथ्य निकक आए । 


. १४वीं शताब्दी के बाद का कार जिसे शक्‍लजी ने भकक्‍ितिका्ल' की 
दी है, लोक-साहित्य को दृष्टि व आधक प्रमाशपण है। जहा एक आर से अधिक प्रकाशपुर्ण हु। जहाँ एक ओर 
सूर-तुलूसी जस उच्चवर्गीय भक्त शाः वर्गीय भक्त शास्त्र का पलछा पकड़कर शिष्ट-साहित्य की 
रचना कर रहे ह और ब्रज तथा अवधी-जैसी लोकभाषाओं के परिनिष्ठित एवं 
केन्द्रीय स्वरूप को आकार दे रहे हें, वहुँ हुसरी और निरगनियाँ स्तों की एक  दसरी ओर निरगनियां सन्‍्तों की एक 
पूरी जमात लोकभाषा के अनगढ़, ठ5ठ और ग्राम्य स्वरूप के माध्यम से 
तत्कालीन जन-व्यापी धामिक आंदोलन से प्रेरित अपनी प्रतिक्रियाएँ और 
भ्ड़नाए व्यक्त कर रहें हैं। निर्गण सन्‍्तों का यह साहित्य भी अपने मृऊल-रूपः 
में लोक-साहित्य का अंग है, क्योंकि उसका निर्माण शिक्षित नागरिकों दारा 
नहीं, वरन्‌ समाज के निम्नस्तर के अशिक्षित ग्रामीण लोगों के द्वारा हुआ, और' 
निम्नश्न णी के अशिक्षित लोगों के बीच ही वह विशेष लोकप्रिय हुआ। निर्ग ण- 
संत-साहित्य को जवव्यापी धामिक आंदोलन की उस सहज प्रतिक्रिया की 
हक के रूप में देखना चाहिए जो निम्नकोटि के शास्त्र-निरपेक्ष जन-समूह 
चित्त पर हुई थी। विशेष धामिक-सांप्रदायिक दृष्टिकोण के कारण निर्ग ण-. 
साहित्य देनंदित लोकजीवन के सुख-दुःख के चित्रण से उदासीन-सा रहा, पर 
साम्प्रदोयिक महत्त्व के कारण ही उसे शीघ ही लिपिबद्ध हो जाने का- सौभाग्य 
भी मिल गया और वह बहुत-कुछ अपने मूलरूप में सुरक्षित रह सका । निग ण- 
साहित्० का जो रूप हमारे सामने है उसका अशास्त्रीय अक्खड़पन, भाषा परि-. 
प्कार का अभाव, लोक-जीवन से लिए गए अप्रस्तुत प्रतीक और गेय-प्रवाह की 
मधुरता छोकगीतों से तुछनीय है । कुछ लौग स्त्रियों के बीच इस साहित्य की 
लोकप्रियता न॒ देखकर इसे लोकसाहित्य मानने में हिचकते हैं; पर इसका 
कारण केवल इस साहित्य का आध्थात्मविषयक और निवत्तिविषयक होना है । 
निर्मुण-साहित्य के साथ न्याय तभी सम्भव है जब इसे हम लोक-साहित्य के: 


१ सन्देशरासक--अब्दुल रहमान--प्रकाशक--भारतीय विद्याभवन; 
बम्बई ७। € सिंधी जन ग्रन्थमाला ) 
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“रूप में देखने का और इसमें तद्यगीन वर्ग-निरपेक्ष, झास्त्र-निरपेक्ष मानव के 
हृदय-मंथन की थाह पाने का प्रयास करे । 
जायसी-प्रभृति प्रेमाख्यानपरक कवियों का साहित्य यद्यपि छोक-साहित्य के 
'रूप में रचित नहीं हुआ, तथापि उसमें उस यूग की छोक-कथाओं के स्वरूप 
और लीक-साहित्य की कतिपय रूढ़ियों की रक्षा हुई हे। जायसी आदि ने 
आध्यात्मिक सूफी सिद्धान्तों की व्यंजता क लिए प्रतीकरूप में जो कथाएं लों 
वे उस युग में प्रचलित लोक-कथाएँ ही तो थीं। इन लोक-कथाओं को काव्य- 
रूप में निबद्ध कर सूफी कवियों ने इन्हें अमर कर दिया। इन कथाओं में 
मध्य-यूग के जन-समूह के विश्वास, संस्कार, रूढ़ियाँ,-पुरंपराएं, भावनाएं आदि 
रक्षित हैं। यह साहित्य अवधी में हँक्षौर तुलसी के मानस की अपेक्षा अपने 
युग के सामान्य लोक-हृदय का अधिक यथार्थ निदर्शक हूँ । 
तुलसी का साहित्य उस यूग के नागरिक और नब्राह्मण-वर्ग की मनोवत्ति 
का परिचायक है। वे भाषा में कविता करने को व्यापक प्रेषणीयता की दृष्टि' से 
विवश तो हैं, पर उन्हें 'भाषा-भनिति / सदेव खटकती है ! फिर भी लोको- 
“क्तियों और लोक-प्रचलित मुहावरों की शक्ति से लाभ उठाने का लोभ वे कंसे 
>रोक सकते थे ? 
ब्रजभाषा इस यग के काव्य की परिनिष्ठित' भाषा बच गई और उसके 
साहित्य पर शास्त्रीय, परंपरा का नागरिक प्रभाव पूर्णरूप से दुष्टिगत हुआ ।' 
उसमें ग्रामीण अल्हड़पन उतना न रहा जितना साहित्यक रूप-परिमाजन । 
“रीतियग में ब्रजमाषा का ही आधिपत्य रहा । लोक-साहित्य के प्रति रीतिकाल 
क्री सामान्य मनोवृत्ति का संकेत बिहारी को इस उक्ति में निहित हें--- 
कर ले सूँघि सराहि के सब रहे गह्ठि मौन | 
गंधी गंध गुलाब को गँवई गाँहक कौन ॥॥ 
अथवा 
लेन यहाँ नागर बढ़ी जिस आदर तो आब | 
फूल्यो अनफूल्यों भयो गेंवई गाँव गलाब ॥ 
ग्राम्य-जीवन और वातावरण के प्रति इस उपेक्षा-भावना के होते हुए भी, 
रीतिकाल में व्रजभाषा और अन्य जनपदीय भाषाओं में लोक-साहित्थ का 
निर्माण जारी अवश्य रहा होगा, लेकिन उसको लिपिघद्ध करने का प्रयास 
ऋुम बहुत बाद में पाते हें। अतएवं ब्रजमाषा आदि का लोक-साहित्य आज 
बहुत-कुछ परिवर्तित रूप में ही सुरक्षित रह सका ; 
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हिंदी के शिष्ट साहित्य पर लछोक-साहित्य का कब, कितना, कैसा प्रभाव 
पड़ा, हिंदी-साहित्य लोक-साहित्य की नैसगिक भावधारा से, अभिव्यक्ति के 
स्वरूप-विधान से, भाषा के सशक्त-सजीव प्रयोगों से किस युग में किस प्रकार 
प्राणवान बना-यह्‌ विषय अध्ययन की दृष्टि से जितना आकर्षक और आव- 
इयक हूँ, उतना ही विस्तृत भी। इस छोटे-से निबंध में अध्ययन की दिशा 
का संकेत भर कर देना मेरे लिए संभव हो रहा है । अधिकारी विद्वान ही इस- 
पर विचार करें कि हिन्दी-साहित्य में प्रेमाख्यानपरक काव्य के विषय पर, 
ज्ञानाश्रयी सन्त कवियों के दृष्टिकोण पर और सूरदास, मीरा आदि कष्णभकत 
कवियों की गीति-शेली पर भक्तियुगीन लोकभाषा, लोक-साहित्य और लोक- 
संस्कृति का क्या आभार हे । जयदेव, विद्यापति और सूरदास की गीत-परम्परा 
सम्भवत: शिष्ट-साहित्यु को लछोक-साहित्य की ही देन है । हन्दी-साहित्य का 
इतिहास-लेखक लोक-साहित्य की पीठिका में शिष्ट-साहित्य को देखे बिना न 
तो शिष्ट-साहित्य के प्रति न्याय करेगा, न छोक-साहित्य के प्रति । 


हिन्दी-साहित्य के इतिहास में, हम ध्यान से देखें तो स्पष्ट प्रतीत होगा कि, 
जब-जब साहित्य शिष्ट कहे जानेवाले अभिजातवर्ग में सीमाबद्ध हो गया हैं 
32404 क;003 3 50003. पाकर उसका प्रवाह पेकिल ही नहीं, अवरुद्ध भी हो गया है - उसका रस 
सूख गया है। साहित्य में फिर से प्राणों का रस भरने के लिए तब-तब सच्चा 
साहित्यकार गाँवों की ओर या विराट्-सामान्य जन-समूह की ओर मुड़ा है ॥ 
रितिकाल की विलास-भूमि से साहित्य को निकालनेवाले भारतेन्दु और साहित्य 
को सामाजिक महत्त्व और व्यावहारिक गति देतेवाले श्रेमचन्द क्या लछोक- 
साहित्य और लोक-संस्क्ृति से कम प्रभावित हुए हें ? श्रीधर पाठक और राम- 
नरेश त्रिपाठी की बात जाने दीजिए : 


अतएव हिंदी-साहित्य के इतिहास में छोक-साहित्य का स्पष्ट, व्यवस्थित 
और विस्तृत विवेचन साहित्य के दोनों रूपों के अध्ययत्त की दूि से महत्त्व- 
पूर्ण है। इस ऐतिहासिक विवेचन के उपयुक्त, अब एंसा नहीं कहा जा सकता 
कि, सामग्रियों का नितान्त अभाव है । लोक-साहित्य-सम्बन्धी इधर कुछ वर्षो 
में जो काम हुआ है, उसका संक्षेप में संकेत कर दू । 

हिंदी के लोक-साहित्य की खोज और उसका संग्रह-सम्पादन-प्रकाशन का 
गुरुतर ओर महत्त्वपूर्ण काम आधुनिक काल में ही आरम्भ हुआ। यह प्रवृत्ति, 
हमें स्वीकार करना चाहिए, पाइचात्य से आई। ह 

न 
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भारतीय लोकवार्ता के संग्रह की परम्परा का आरम्भ १८१६० में कर्नल 
जेम्स टॉड द्वारा एनल्स एण्ड एंटिक्विटीज ऑँव राजस्थान के रूप में माना 
जा सकता है । इसमें साहित्य की अपेक्षा इतिहास के तत्त्व अधिक हैं। लोक- 
दृष्टि से १८६२ ई० में प्रस्तुत सी० गोभर की 'फॉक सांग्स आव सदने इंडिया 
सर्वप्रथम पुस्तक है । 


हिंदी-जनपदीय भाषाओं के सम्बन्ध में प्रकाशित ग्रन्थों में सर्वप्रथम १८६६ 
ई० में लिखित हिस्लप का लेख उल्लेखनीय है जिसमें कुछ मूठ लोक-कथाएँ 
भी अंतर्भुक्त हैं । बाद में डा० वेरियर एलविन ने 'फाक टेल्सः आवब महा- 
कोशल, फाक सांग्स आव छत्तीसगढ़, फाक सांगस्स आव माइकल हिल, सांग्स 
आव दी फारेस्ट, मरिया एंड देयर घोटल, दी बैंगा, दी अंगरिया' आदि प्रस्तुत 
किये । शरच्चन्द्र राय ने १९१२ ई० में 'मंडा एण्ड देयर कंट्री' की रचना को। 
क्रिश्चियन जोन द्वारा संगहीत “बिहार प्रोवर्ब' तथा आध्ेर-ब्लू ग्रवः भी महत्त्व 
के हैं । हिदी-लोक-साहित्य के अध्ययन के लिए इनके सिवा जर॒नल आव रायल 
एशियाटिक सोसायटी, इंडियन एंटिक्वेरी, नार्थ इंडिया नोट्स एण्ड क्वेरीज, 
बिहार-उड़ीसा ( अब केवल बिहार ) रिसर्च सोसायटी जरनल, आदि में प्रका- 
शित डमेंट, क्रक/ जे ० एच० नालीज, बोंप्स, वोडिंना, ब्लमफोल्ड, शरच्चंद्र राय, 
पैजर, ग्रियसंन, हौपमेन, ब्राउन आदि के लेख तथा ग्रियसंन के 'लिग्विस्टिक सर्वे 
आव्‌ इंडिया” की कुछ जिल्दें उपयोगी सिद्ध हो सकती है । 


हिंद्दी में लोक-साहित्य का प्रथम संग्रह १९१३ ई० में प्रकाशित हुआ। 
इसमें गोरखपुर जिसे के कुछ गीत श्री मन्नन हिवेदी ने प्रस्तुत किये । इसी 
समय के लगभग सनन्‍्तराम बी० ए० ने पंजाबी लोकगीतों का एक संग्रह प्रका- 
शित किया। फिर पं० रामनरेश त्रिपाठी ने बड़ी रूगन से इस कार्य को 
अपनाया और कविता कोौमृदी ५वाँ भाग, हमारा ग्राम-साहित्य” आदि पुस्तकें 
सामने आई । रामनरेश तिपाटी के मन में इस काये के महत्त्व की भावना 
कैसे उदित हुईं, इस सम्बन्ध में उन्होंने हिदी-जनपदीय परिषद्‌ की चैमासिक 
पत्रिका जनपद के प्रथम अंक में एक मनोरंजक घटना का वर्णन किया है -- 


१९२४ ई० में में इलाहाबाद से जौनपुर रेल से जा रहा था। एक स्टेशन 
पर गाँव के कुछ गरीब लोग अपनी-अपनी स्त्रियोंसहित कलकत्ते जाने के लिए 
उसी डब्बे में आ बेठे, जिसमें मे था। स्त्रियाँ गाने रूगीं--- 


हिन्दी के साहित्येतिहास में लोकसाहित्य का विवेचन १६ 


पुरुष से आइ रेलिया पाछिडें से आइ जहजिया, 
पिय के ल्ादि लेइ गई हो। 
रेलिया होइ गई मोर सवतिया 
पिय के लादि लेइ गई दो। 
रेलिया न बरी जहजिया न बेरी, 
उहे पइसवा बेरी हो। 
भुखिया न लागे पियस्तिया न लागें, 
हमके मोहिया लागे हो। 
तोहरा देखि के सुरतिया, 
हमके मोहिया लागे हो। 
सेर भरि गेहुआ बरिस दिन खद्बइ, 
पविय के जाइ न देबे हो। 
रखबे आअँखिया के हजूरबा, क्‍ 
पिय के जाइ न दुबे हो। 
इस गीत की मामिकता ने त्रिफठीजी को गीत-संग्रह के लिए पागर 
बनाया था । हि 
१९३० ई० से देवेंद्र सत्यार्थी ने गीतों के लिए भारत-व्यापी खोज आरम्भ 
कर दी | सन्‌ १९४२ ई० के बाद लछोक-साहित्य की खोज और संग्रह के काम 
ने वेज्ञानिक रूप ग्रहण करना आरम्भ किया। पं० बनारसीदास चतुर्वेदी की 
भाषाओं के विकेंद्रीकरण की योजना, डा० वासुदेवशरण अग्रवाल की जनपद- 
कल्याणी योजना तथा राहुलजी और शिवदान सिंह चौहान के कतिपय लेखों 
से इस कार्य को प्रगति मिली । ब्रज, बुन्देखखण्ड, भोजपुर, राजस्थान, गढ़वाल, 
मालवा आदि जनपदों में परिषदों और मंडलों की स्थापना हुई और लोक- 
साहित्य की इतनी सामग्री इकट्ठी हो गई कि उन सबका प्रकाशन अभी नहीं 
हो पाया हैं। कुछ प्रकाशित संग्रह ये हे--- 
भोजपुरी--१. भोजपुरी ग्रामगीत---कष्णदेव उपाध्याय 
२, भोजपुरी लोकगीतों में ककणरस---द्ुग झ्लकरप्र साद सिंह 
३, भोजपुरी ग्रामगीत--आचें र 
मंथिली--मेथिली “छोकगीत---रामइकबाल सिंह 'राकेश' 
छत्तीसबढ़ी लोकगीत--श्यामचरण दुबे 
बुन्देलखंडी---इसुरी की फरगे---कष्णानन्द गुप्त 
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राजस्थानी--१. राजस्थान रा दृह्--नरोत्तम स्वामी 
२, राजस्थान के लोकगीत--सूर्यकरण पारीक 
३. राजस्थान के ग्रामगीत - नरोत्तम स्वामी 
४. मालवी लोकगीत -श्याम परमार 
इनके अतिरिक्‍त श्रीदेवेंद्र सत्यार्थी की 'घरती गाती है, धीरे बहो गंगा, 
बेला फूले आधी रात, बाजत आवे ढोल' आदि पुस्तक भी हें। 
जनपदीय लोकोक्तियों के सम्बन्ध में ये पुस्तकें सामने आई हे--- 
१. मेवाड़ की कहावतें--लछ० ला० जोशी 
२, मालवी कहावतें---र० ला०» मेहता 
३. राजघ्थानी भीलों की कहावतें--मेनरिया 
४. राजख्थानी कहावतें --क० ला० सहलरू 
बिहार की राष्ट्रभाषा-परिषद्‌ भी लछोक-साहित्य के उन्नयन में गतिशील 
हैं । इधर श्रद्धेय डा० विश्वनाथप्रसादजी की देखरेख में पर्याप्त महत्त्वपूर्ण कार्य 
हुए है । 
इन समस्त कार्यो और सामग्रियों का साहित्येतिहास में लोक-साहित्य के 
विवेचन की पीठिका के रूप में उपयोग किया जा सकता है । 


मध्यकालीन आये-माषा परम्परा 


भाषा जीवन को व्यक्त करने का एक साधन हैं, अतः किसी देश या' 
जाति की भाषा का उस देश या जाति के सामाजिक जीवन से सीधा सम्बन्ध 
है। जीवन सतत प्रवहमान है, काल की गति के साथ वह विकसित-परिवरत्तित 
होता है । फलस्वरूप भाषा की रूपरेखा भी स्थिर नहीं रहती । उसमें भी 
सतत परिवत्त न होता ही रहता है । भाषा की धारा भी विकास की ओर सदा 
अबाध गति से बहती रहती है । 

साहित्य में प्रयुक्त होने पर व्याकरण के स्पशे से यही गति-शील भाषा 
कठिन नियमों से आबद्ध होकर स्थिर हो जाती है । पर जातीय जीवन का 
प्रवाह नहीं रुक सकता । अतः उसे व्यक्त करनेवाली जनता की भाषा भी 
परिवरत्तित होती ही रहती हे । फल यह होता हे कि उस समय भाषा के दो 
रूप हो जाते हैं, एक वह जो व्याकरण-बद्ध, परिष्कृत और साहित्य में एवं 
शिष्ट-मण्डली मे प्रयुक्त होता है, और दूसरा वह जो व्याकरण-मुक्त, प्रवहमान- 
ओर जनता के बीच प्रचलित होता है । 

अपश्रृंश से हम लगभग ५०० ई० से १००० ई० तक बोली जाने वाली 


जा 


मध्यकालान भारतीय जर्ये-भाषा-काल की जनता की एके एसी ही भाषा कं 
रूप समझते हें। साहित्य में प्रयुक्त होने पर प्राकृत की गति अवरुद्ध हो गई। 
उसके नियम कठिन हो गए। अतः जनता उस परिष्कृत भाषा को अपनाए 
नहीं रह सकी । जनता की बोलियों को किन्हीं भी नियभों द्वारा आबबद्ध नहीं 
किया जा सकता था। “अतः लोगों की ये बोलियाँ विकास को प्राप्त होती 
गई । व्याकरण के नियमों के अनुकूल मेजी और बँधी हुई साहित्यिक प्राक्ृतों 
के सनन्‍्मुख वेयाकरणों ने लोगों की इन नवीन बोलियों को “अपश्रंश' अर्थात्‌ 
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बिगड़ी हुई भाषा' नाम दिया | भाषा-तत्व-वेत्ताओं की दृष्टि में इसका वास्त- 
विक अर्थ विकास को प्राप्त हुई भाषाएँ होगा? ।” 

अपभ्रंश भाषाएं मध्यकालीन आयंे-भाषाकाल की अन्तिम अवस्था की 
द्योतक हे । इसके पश्चात्‌ ही आधुनिक आयं-भाषाओं का, जिनमें हिन्दी भी 
एक भाषा है, जन्म होता है। वर्तमान हिन्दी का, और अपप्रंश का भी 
सम्बन्ध प्राचीन भारतीय आये-भाषाओं से है। आधनिक हिन्दी भी वैदिक 
भाषा में शताब्दियों के परिवर्तन का ही प्रतिफल है । 


ऋग्‌वेद की ही भाषा को विदेशी भाषाओं के “असंस्कृत' शब्दों के प्रभाव 
से बचाने के लिए छोगों ने उसे व्याकरण के कठिन नियमों से बाँध दिया 
और उसे संस्कृत' नाम दिया । 

“धप्रणिनि (३०० ई० पृ०) ने उसे ऐसा जकड़ा कि उसमें परिवर्तन होना 
बिलकुल रुक गया ।*-*-**: इस साहित्यिक भाषा के अतिरिक्त जनता की 
बोल-चाल की भाषा में परिवर्तन होता रहा ।” वही परिवर्तित रूप पाछी के 
नाम से प्रसिद्ध हुआ | ( ५०० ई० पू०--१ ई०पु०) उत्तर भारत की भाषा 
के इस समय कम-से-कम तीन रूप वर्तमान थे--पूर्वी, पश्चिमी तथा परिचमो- 
त्तरी। पाली भी साहित्य में प्रयृकत होने लगी। साहित्यिक पाली कदाचित्‌ 
अद्धंमागधी क्षेत्र की प्राचीन बोली के आधार पर बनी थी। इसके रूप हमें 
अशोक की धर्मलिपियों और बौद्ध और जैन धर्मग्रन्थों में मिलते हैं। पाली 
में भी साहित्यिक गाम्भीयं आने पर और उसका रूप भी नियमों द्वारा आबद्ध 
होने पर जनता की बोली कुछ काल के अन्तर इससे भिन्न हो गई। फलत: 
हम प्राकृत के विभन्न रूपों को देखते हुं। “प्राकृत के इस विकास को तीन 
भागों में विभाजित किया गया है। प्राचीन (?707979 ), मध्य कालीन 
(586007009:9) और उत्तर कालीन (7०7097/ ) प्राकृत उसके नाम हे । 

१ ई० ) इसे साहित्यिक प्राकृत भी कहा गया हें । 

पाली मध्य-कालीन भारतीय आये-भाषा-कार की प्रथम अवस्था की 
भाषा थी। उस समय भी, जैसा कहा जा चुका है, जनता की बोलियों के 
तीन भेद वर्तमात थे। ये भेद मध्य-कालीन आयेभाषा-कार की द्वितीय 
अवस्था की भाषा प्राकृत के सम्बन्ध में भी परिलक्षित हुए 


१ हिन्दी माषा का इतिहास--डा० धीरेन्द्र वर्मा पू० ४७ 
३२ हिन्दी साहित्य का आलो चनात्मक इतिहाए---श० रासकुमार वर्मा, पु ०३६, 


मध्यकालीन आय॑-भाषा परम्परा २३ 


प्राकृत-काल में प्राकृत के चार भेद मुख्य थे--श्ौरसेनी (शूरसेन प्रदेश में 
बोली जानेवाली), मागधी / मगध अर्थात्‌, दक्षिण विहार म॑ बोली जानें- 
वाली ', अद्ध मागधी और महाराष्ट्री । शायद महाराष्ट्री इनमें मुख्य थी। 
यह बरार और उसके समीपवर्त्ती प्रदेंशें में बोली जाती थी । नाठक में साधा- 
रणतया स्त्रियों और विदूषकों की भाषा शौरसेनी होती थी | कपू रमंजरी में 
स्वयं राजा भी इसका प्रयोग करता है । इन प्राकृतों के “अतिरिक्त वररुचि 
और हुमचन्द्र एक और प्राकृत का वर्णन करते हें, जो पश्चिमोत्तर प्रदेश में 
बोली जाती थी । इसका नाम पैशाची है! | 

प्राकृत में जब साहित्य-सजन का कार्य होने छगा तब स्वभावतः: वह भाषा 
व्याकरण के कठिन नियमों में आंबद्ध हो गई। अतः जनसाधारण की बोलियों 
में परिवत्त न के कारण प्राकृत के साहित्यिक रूप से अन्तर पड़ना आरम्भ 
हुआ। “वेयाकरणों ने अपने साहित्यिक प्राकृत की तुलना में इन्हों अपभंश' 
का नाम दिया, जिसका अर्थ है “भ्रष्ट हुई । ईसा की तीसरी शताब्दी में 
अपभ्रंश आभीर आदि निम्न जातियों की भाषा का नाम था, जो सिंध और 


उत्तरी पंजाब में बोी जाती थी। *“«-बोलनेवाले अधिकतर विदेशी थे जो 
हुणों के समुदाय में थे। -*--**इन विदेशियों में आभीर नामक एक समुदाय 


था जिसने सिन्ध पर विजय प्राप्त की, बाद में गुजरात और राजपूताना भी 
इनके अधिकार में चला आया । सातवीं शताब्दी में उन लोगों का अधिकार 
पाँचाल तक हो गया । फलस्वरूप इन लोगों की भाषा, जो अपभ्रंश के नाम से: 
प्रसिद्ध है, राजभाषा हुई और उसका प्रचार इनके विजित प्रदेश में ही नहीं, 
वरन्‌ उसके बाहर भी स्थान-विशेष की भाषा के आधार पर होने छगाँ 
अपभ्रंश भाषा का काल रूगभग ५००-१००० ई० तक माना जाना 
चाहिए। १००० ई० में वह अपने पूर्ण उत्कर्ष पर था। फिर भी, कुछ प्राकृत 
के उपासक इसे हीन दृष्टि से देखते ही थे । संभवत: प्राकृत के साहित्यिक 
कारागार से निकलने का प्रयत्न करने के कारण ही हीन-दृष्टि से देखते हुए 
गत के पण्डितों ने इसे अपश्रंश” नाम दिया था । 
इस काछ म॑ अपश्रंश के कई भेंद हुए। प्रत्येक प्राकृत के अनुसार अपश्रंश 
का एक-एक भेद हुआ; जैसे शौरसेनी प्राकृत से शौरसेनी अपभ्रंश, महाराष्ट्री 


३ है. सा, का आा, इ.--डा, रा, कु. व. पृ. ४० 
२ हिं. सा का आ, इ.--डा० रा. कु. वर्मा प्‌. ४१ 


२४ हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


प्राकृत से महाराष्ट्री अपभ्रंश, अद्धमागधी प्राकृत से अद्धमागधी अपभ्रंश, और 
मागधी प्राकृत से मागधी अपभ्रंश । मार्कण्डेय अपने प्राकृत-सर्वस्व में अनेक 
अन्य अपभश्रशों का निर्देश करते हे। किसी अज्ञात लेखक के मतानुसार वे 
२७ अपच्रंश बतलाते है । पर स्वयं उनके मत में केवरू तीन अपभ्र था हे--- 
नागर, ब्राचड़ और उपनागर। अन्य अपभ्र शों में अत्यधिक सादृश्य होने के 
कारण वे उसे भिन्न भाषाएँ मानते ही नहीं । 
“अपश्रशा: परे सूक्ष्मभेदत्वान्न पृथज्ञमता:।” 

२७ अपश्रंशों का निर्देश करते हुए उन्होंने पाराड्य, कालिड्य, कारणार, 
कांचय, द्राविड़ आदि का भी उल्लेख किया हूं । 

अपश्रंशों में नागर अपश्रंश का स्थान सर्वाधिक महत्त्व का है। यह 
गुजरात की भाषा थी। गुजरात के पण्डित नागर पण्डित कहें जाते थे। 
सुविख्यात जेन आचार्य्य -हेमचन्द्र ने इसी नागर अपश्नंश में अपने ग्रन्थ का 
अ्णयन किया। हंेमचन्द्र की रचना संस्कृत से प्रभावित इसलिए है क्‍योंकि 
नागर अपभ्रश का आधार शौरसेनी प्राकृत ही था, जिसका जन्म मध्य देश में 
होने के कारण वह संस्कृत के प्रभाव से वंचित नहीं रह सकती थी । 

ब्राचड़ सिंध में बोली जाती थी। उपनागर का क्षेत्र गुजरात और सिंध के 
बीच का प्रदेश अर्थात्‌ राजस्थान और दक्षिण पंजाब था। अपश्रंश के विषय में 
हमारी जानकारी का मुख्य आधार हंमचन्द्र हे । उसने नागर का ही विशेषतया 
वर्णन किया है । कहा जाता हैं उस समय कोई केकय' अपश्रंश भाषा भी थी । 

डा० रामकुमार वर्मा कहते हैं : “जब प्राकृत साहित्य की श्ृद्धला में मृत 
भाषा मानी जाने छगी तो अपश्रंश में साहित्य-निर्माण होना आरम्भ हुआ । 
छठी शताब्दी में अपश्रंश का स्वर्णकाल प्रारम्भ हुआ, जब उसमें उच्च साहित्य 
की रचना होनी प्रारम्भ हुई ।--*-*- दसवीं शताब्दी के बाद अपश्रंश को भी 
“साहित्य-मरण' के लिए बाध्य होना पड़ा और उसने अनेक शाखाओं में विभा- 
जित होकर नवीन नाम धारण किए। फलत: हिन्दी आदि भाषाओं का 
सूत्रषात हुआ) ।' 

हम देखते हे कि हमारी भाषाएं विक्वतावस्था ( 77[[000079/! ) अथवा 
संयोगावस्था से विकसित होकर वियोगावस्था ( 9798]ए90 )में आई हे। 
हिन्दी आदि अपभ्रंश से निकली हुई भाषाएँ वियोगावस्था की हे । 


१ हिं, सा. का आ० इ०--डा० रा, कु, वर्मा पू ४३ 


मध्यकालीन आय-भाषा परम्परा २५ 


अपश्रंश के विभिन्न रूपों से विभिन्न भाषाओं का जन्म हुआ, जो आजकल 
भ्रारत के भिन्न-भिन्न भागों में बोली जाती है। इस प्रकार अपश्रंश भाषाएँ 
आधुनिक भारतीय आर्यभाषा-काल की भाषाओं की जननी हें; क्योंकि उन्हीं 
ने इनको जन्म दिया । 

शौरसेनी अपश्रंश से पश्चिमी हिन्दी, राजस्थानी, गुजराती, पंजाबी और 
पहाड़ी भाषाओं, मागधी अपभ्रंश से बिहारी, बंगाली, आसामी और उड़िया 
ब्राचड़ अपभश्रंश से सिन्‍्धी, अद्धं मागधी अपश्रंश से पूर्वी हिन्दी, महाराष्ट्री 
अपश्रृंश से मराठी और केकय अपश्रंश से लूहदा का जन्म हुआ । 

अपश्रंश के 'जड़ हो जाने का समय ठीक-ठीक निर्धारित करना सम्भव 
नहीं । पर अनूमान हैं कि १००० ई० के बाद ही आधुनिक आर्यभाषाएँ 
अपभ्रंशों का स्थान लेने लगी होंगी । हिन्दी-साहित्य का आरम्भ भी उसके कुछ 
ही समय बाद से माना जाता हू । 


आधुनिक भारतीय आय भाषाएँ 


पिछले प्रबन्ध में कहा जा चुका है कि १००० ई० के बाद ही आधुनिक 
आये-भाषाएं अपश्रंशों का स्थान लेने छगीं। यह परिवर्तन कतिपय भाषा- 
वैज्ञानिक कारणों से हुआ। किन्तु यह परिवर्त्तन अचानक नहीं हुआ होगा । शता- 
व्दयों में धीरे-धीरे भाषा का स्वरूप ( शब्दगत और रचनागत ) बदलता गया 
होगा । आज तो यह भी निश्चय-पुूर्वक कह सकना आसान नहीं कि अपम्रंश को 
अन्तिम पुस्तक कौन-सी हे और हिन्दी की प्रथम पुस्तक हम ,किसे मानेंगे । 
कुछ विद्वान्‌ ( जैसे महापंडित राहुल सांकृत्यायत ) यह मानते हैँ कि हिन्दी- 
साहित्य का सूत्रयात १०वीं शताब्दी के बाद नहीं, वरन्‌ <८वीं शताब्दी में ही 
हो गया था और अपभश्रंश की अनेक पुस्तके, जो सिद्ध और जेन-साहित्य के 
अन्तर्गत आती हैं, वस्तुत: हिन्दी की ही सम्पत्ति हैं। उन्होंने सरहपा (८वीं 
शती ) को हिन्दी का प्रथम कवि माना है, क्योंकि वे अपश्रंश भाष्म को हिन्दी 
का प्राचीन रूप मानते हे! । 

किन्तु १० हजारीप्रसाद द्विवेदी का विचार हैँ कि भाषाशास्त्र की दृष्टि से 
हम अपश्रंश के उपलब्ध रूप को, जिसके उदाहरण राहुलजी ने दिए है, हिन्दी 
का प्राचीन या प्व॑वर्ती रूप नहीं मान सकते; क्‍योंकि ये उदाहरण तो परि- 
निष्ठित अपश्रंश के है, जिसका स्वरूप अपअ्रंशकालीन लोक-भाषा से अवश्य 
भिन्न रहा होगा । हिंदी आदि आधुनिक आयें-भाषाओं का विकासतों छोक- 
प्रचलित अपश्र शों से हुआ होगा, अपभ्रंश के परिनिष्ठित, साहित्यिकरूप से 
नहीं । अतएवं अपभ्रंश का उपलब्ध साहित्यिक रूप न तो लोकभाषा का 
परिचायक है, न हिन्दी के पूर्ववर्ती स्वरूप का*। अतएव, भाषाशास्त्र की 
दृष्टि से आधुनिक आर्य-भाषाएँ अपश्रंश से स्वतन्त्र ही मानी जाएँगी । 


१ हिन्दी-काव्पधारा--महापंडित राहुल सांकृत्यायन 
२ हिन्दी-साहित्य---डा ० हजारीप्रसाद द्विवेदी 


आधुनिक भारतीय आये म्मषाएँ २७ 


प्राचीन आर्य-भाषाओं की परम्परा में जन्म लेकर भी आधुनिक भारतीय 
आरय-भाषाएं उनसे बहुत भिन्न हो गई है । प्राचीन भाषाएं संश्लेषणात्मक थीं । 
उनमें आज की हिन्दी आदि विश्लेषणात्मक भाषाओं की तरह विभक्तियों का 
प्रयोग शब्दों से पृथक नहीं किया जाता था। संस्कृत “रामस्य पुस्तकम्‌' के बदले 
हिन्दी में “राम की पुस्तक' का प्रयोग करते हैँ । संस्कृत में जो काम एक शब्द 
से चलता है उसके लिए हिन्दी या अंगरेजी जेसी विश्लेषणात्मक भाषाओं में 
कई शब्दों का प्रयोग करना होता है | जेसे--संस्कृत 'करोति' के बदले हिन्दी 
में वह कर रहा है" और अगरेजी में '[86 78 0002 कहेंगे । संस्कृत में 
एक शब्द 'जिगमिषति' से जो काम चल जाथगा उसके लिए हिन्दी या अंगरेजी 
में--वह जाना चाह॒वा है या (त॒७ स्रें८8/६४ ।0 20'--इन चार-चार 
शब्दों का प्रयोग जरूरी होगा । शब्दों के साथ विभक्तियाँ मिली होने के कारण 
संस्कृत वाक्य में शब्दों को उलट-पुलटकर रखने से भी अथथे में गड़बड़ी नहीं 
होती । आप पिता पुत्र ताडयति' कहे या पुत्र पिता ताडयति' कहें, मार खाने- 
वाला पुत्र ही होगा । हिन्दी म॑ पिता पुत्र को मारता है के बदले अगर आप 
यह कहें--पपुत्र पिता को मारता है तो भारी अनर्थ हो जाएगा। वही हाल 
अंगरेजी का भी है। ॥70७ 9008४ 06९०8 4॥6 807 के बदले [॥6 ४00७ 
0०७॥8 ४06 420/08/ का प्रयोग खतरे से खाली नहीं है । आधुनिक आये- 
भाषाओं में अपेक्षाकृत बंगाली-जेसी कुछ भाषाओं में विश्लेषणात्मंकता कम 
है । उदाहरणतः “राम का घर' के बदले बंगाली में 'रामेर बाड़ी' बोलते हें; 
सम्बन्ध-कारक की विभवित शब्द के साथ ही मिली रहती हैं । 


यह तो आधूनिक भाषाओं की रचना-सम्बन्धी विशेषता हुई। कालान्तर 
में शब्द-समूह में जो परिवर्त्तन हो जाता है वह और भी दिलचस्प है । जरा 
देखिए, संस्कृत के शब्द घिसते-धिसते प्राकृत में कंसे हो जाते हें। संस्कृत 
'यदि' का प्राकृत में जइ', आयेपुत्र का अज्जउत्त, 'प्रकाशयति' का 'पआ- 
सेइ', आगतम्‌ का आअदं, 'सकर का 'सअर्ू, 'स्थगयति' का “थकेति', 
मृत्य' का मच्चु, धर्म का 'धम्म तथा 'भषज्य' का 'मेसज्ज' हो जाएगा 
और प्राकृत से आधुनिक भाषाओं तक पहुँचते-पहुँचते तो शब्द इतने बदल 
जाते हैं कि पहचान में नहीं आते । आप जानते है कि संस्क्ृत गृह से हिन्दी 
'धर', रूवण से नोन, नृत्य से नाच, कर्म से काम, मौक्तिक से मोती, वृक्ष से 
रूख, मृत्तिका से मिट्टी, ज्येष्ठ से जेठ, श्रष्ठिन्‌ से सेठ, बिल्व से बंछ, भ्रमर 
से भौंरा, अश्नू से ऑसू, म्रूसेभौं, चत्र से चेत, सपत्नी से सौत, निद्रा से 
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नींद, अग्नि से आग, ग्राम से गाँव और नकुलछ से नेवछा शब्द की उत्पत्ति 
कालान्द्वर में घिसते-घिसते हुई है। पर क्या आप सहज ही पहचान छेंगे कि 
पंचत्रिशत्‌ पेंतीस का, क्पदिका कौड़ी का, कर्पटिका कपड़ा का, अस्लिका 
इमली का, यज्ञोपवीत जनेऊ का, उपाध्याय ओझा का, गंत्री गाड़ी का, खटवा 
खाट का, अझ्षि आँख का, वल्गा बाग का, यष्टि छाठी का, ग्रन्थि गाँठ का, 
नप्त्‌ नाती का, वर्तिका बत्ती का, हरिद्रा हल्दी का, रौप्यक रूपया का, 
स्फोटक फोड़ा का, स्फटकारिका फिटकिरी का, आतुजाया भौजाई का, 
शकटिका छकड़ा का, शल्कल छिलका का, द्यूत जुआ का, पर्ण पान का, दीप- 
शलाकिका दीयासलछाई का, महा महँगा का और शख्ूंखलछा साँकल का संस्क्त 
रूप है ? पुराने शब्दों का व्यवहारै कभी-कभी भाषा से उठ जाता हैं और 
नए शब्द आ जाते हैँ । वेदिक संस्कृत के कुछ शब्द, आधुनिक भाषाओं की तो 
बात ही क्‍या, छौकिक संस्कृत में भी नहीं मिलते---उदाहरण हुं, दर्शत, दृशीक, 
रपस, अमर, ऋदूदर, अमीवा । कुछ वंदिक शब्दों के अर्थ लौकिक भाषाओं में 
बदल गए । वबेंदिक भाषा में वध का अर्थ ह--क्रोई भयंकर हथियार; लौकिक 
संस्कृत या हिन्दी में--मार डालना । वेदों में अरि' ज्ञब्द ईश्वर या 'धामिक' 
के अर्थ में भी आया है; बाद में 'अरि' का अर्थ रह गया--शत्र । गवेषणा 
का वैदिक अय॑ था--गाय ढूढ़ने के लिए जाना । आज गवेषणा का अथे है--. 
वेज्ञादक खोज । विदेशी जातियों के सम्पक से भी आधुनिक भाषाओं में नए 
शब्द आए है । डदाहरणत: हिन्दी में तुर्की शब्दों के नमूने देखिए--- 

कची, काबू, कुली, गलीचा, चाकू, चिक, तोप, दरोगा, 

बावर्वी,बहादुर, बीबी, बेगम, लाश, सोगात आदि । 
हिन्दी में प्रयुक्त पुतंगाली शब्दों के नमूने देखिए-- 

अनच्नास, इस्पात, कमीज, कमरा, काफी, काजू , गमला, 

गिर्जा, गोभी, गोदाम, चाबी, तंबाक, तौलिया, परात, 

बाल्‍टी, मस्त॒ल, मिस्त्री, आदि । 

कातू स, कृपन आदि दो एक फ्रांसीसी भाषा के शब्द भी मिलेंगे । लेकिन, 
अंगरेजी शब्दों की तो भरमार है । अपील, इंच, इंजीनियर, कम्पनी, जज, 
पासल, मशीन, मोटर, सर्जत, सूठ, होस्टल आदि के प्रयोग तो हिन्दी आदि 
आधूनिक भाषाओं में अनिवाय॑-से हो गए हे । 
तझ्भूव और विदेशी शब्दों के कारण जहाँ आधुनिक भारतीय आये- 

भाषाओं में नवीनता और परस्पर भेद का समावेश होता है, वहाँ संस्कृत के 
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तत्सम शब्दों के बढ़ते हुए प्रचार के कारण शब्द-भण्डार में स्थिरता तथा 
आधुनिक आये-भाषाओं में परस्पर एक-सूत्रता की रक्षा भी होती है। तत्सम 
की ओर लौटने की प्रवृत्ति इन भाषाओं में मध्यकालीन धामिक आन्दोलनों के 
प्रभावस्वरूप हुईेै। इत भाषाओं के परस्पर भेद के बीच अभेद की प्रतिष्ठा 
की दृष्टि से इनमें तत्सम शब्दों का प्रयोग श्र यस्कर है। 

आइए, पहले हम इनकी अलग-अलग विशेषताओं पर दृष्टि डाले | 

महाराष्ट्री अपशभ्र श से मराठी भाषा का जन्म हुआ । यह बम्बई प्रान्त में 
पूना के चारों ओर, बरार तथा मध्य प्रान्त के नागपुर आदि कुछ जिलों में 
बोली जाती है । इसमें तीन मुख्य बोलियाँ हें। पूना के निकट की बोली 
साहित्यिक भाषा हे । इसका साहित्य विस्तृत और प्राचीन है । मराठी प्रायः 
देवनागरी लिपि में लिखी और छापी जाती है । पर नित्य के व्यवहार में 
मोड़ी लिपि का उपयोग होता हैं । 

गुजराती भाषा गुजरात, बड़ोदा, आदि में बोली जाती हू । इसमें बोलियों 
का स्पष्ट भेद अधिक नहीं । इसका साहित्य विस्तृत तो नहीं, पर श्रेष्ठ 
अवश्य है । नरसिंह मेहता, इसके आदि कवि, का जन्म १४१३ ई० में कहा 
जाता है । १२वीं सदी के प्राकृत वेयाकरण हेमचन्द्र भी गुजराती ही थे। 
उन्होंने गुजराती की पूर्ववर्ती भाषा नागर अपशभ्रश का वर्णन किया है । पर 
शौरसेनी का भी इसपर प्रभाव हे । इसकी लिपि पहले देवनागरी थी, अब 
कैथी से मिलती-जुलती एक अलग लिपि का प्रयोग होता है । 

राजस्थानी को हिन्दी के अन्तर्गत मान सकते हें, क्योंकि राजस्थान की 
साहित्यिक भाषा हिन्दी ही हे । राजस्थानी की मुख्य चार बोलियाँ हे--- 
मेवाती, मालवी जयपुरी और मारवाड़ी। प्राचीन साहित्य प्रधाव रूप से 
मारवाड़ी में है । नित्य के प्रयोग में महाजनी लिपि का उपयोग करते हें, पर 
साहित्य और छापे के लिए देवनागरी का ही व्यवहार होता है । 

पश्चिमी हिन्दी मनुस्मृति में वणित मध्यदेश की वर्त्तमान भाषा है, जो 
शौरसेनी अपभ्र श की पुत्री हे । इसकी बोलियाँ हें--खड़ीबोंली, ब्रजभाषा और 
बुन्देलखण्डी । खड़ी बोली आज की परिनिष्ठित साहित्यिक भाषा है । ब्रजभाषा 
मध्यकाल में साहित्यिक भाषा रही । कृष्णकाव्य और रीतिकाव्य का माध्यम 
इस यूग में ब्रजनभाषा ही रही | बुन्देली में लोक-साहित्य अच्छा है । खड़ी बोली 
और फारसी के मेल से दिल्ली-मेरठ के बाजारों में एक नई भाषा बनी जो 
उदू कहलाई | 
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पूर्वी हिन्दी अद्ध मागधी अपभ्र शा से निकली । इसकी बोलियाँ हैं--अवधी, 
बधेली और छत्तीसगढ़ी । जेनधर्म के प्रवर्त्तक महावीर ने धर्म-प्रचार के लिए 
कभी अद्ध मागधी का प्रयोग किया था। तुलसीदास का रामचरितमानस तथा 
जायसी आदि प्रेमाख्यानक कवियों की रचनाएं अवधी में ही हे । बधेली अवध 
के दक्षिणी क्षेत्र की बोली है, छत्तीसगढ़ी मध्य प्रदेश में स्थित छत्तीसगढ़ की । 

मागधी अपभ्रश से निकली हुई भाषाएँ हुं--बिहारी, ओड़िया, आसामी, 
ओर बंगाली । 

बिहारी तीन बोलियों के समृह को कहा गया है--मैथिली, मगही, भोज- 
पुरी । मैथली दरभंगा जिछा और आसपास के स्थानों में बोली जाती है । 
मगही का क्षेत्र है--पटवा, गया, हजारीबाग और मुगेर का कुछ हिस्सा । 
भोजपुरी बनारस, गोरखपुर, शाहाबाद, सारन और चम्पारण में प्रयुक्त होती 
है । मैथिली और मगही एक दूसरे के अधिक निकट हें । मेथली की लिपि 
अलग है, पर छपाई में देवनागरी का ही प्रयोग होता है। मगही आदि में 
नित्य-व्यवहार में केथी लिपि भी चलती है-। बिहार की साहित्यिक भाषा 
हिन्दी है, इस दृष्टि से बिहारी बोलियों को हिन्दी के अन्तर्गत माना जाता है । 

ओड़िया उड़ीसा की भाषा हैे। इसकी लिपि अलहूग और पेचीदी है । 
इसका व्याकरण बंगाली से मिलता-जुलूता है । राजनीतिक कारणों से ओड़िया 
में तेलग्‌ और मराठी शब्द बहुत आ गए हूं । 

बंगाली की कई बोलियाँ हैं। पश्चिमी बंगाली का प्रयोग साहित्यिक भाषा 
के रूप में होता है । इसका साहित्य खासा अच्छा है । इसकी लिपि देवनागरी 
का ही एक रूपान्तर है । 

आसामी आसाम की भाषा है। इसकी विशेषता यह हैँ कि अन्य भारतीय 
आये भाषाओं के विपरीत इसमें प्राचीन एतिहासिक ग्रंथों की कमी नहीं । 
इसकी लिपि बंगाली से मिलती जुलती हे । 

कुछ पहाड़ी भाषाएँ भी हैं जो विविध पहाड़ी प्रदेशों में बोली जाती हैं । 
इनपर विदेशी प्रभाव भी पड़ा है । 

दक्षिण भारत में द्राविड़ भाषाएँ बोली जाती हैं जिनमें म्‌ख्य हें--तमिल, 
तेलगू, कन्नड़ और मलयालम । तमिल में साहित्य अच्छा हैँ। कविता में 
इस भाषा ने स्वतन्त्र उन्नति की हे । पर साहित्य के अन्य रूपों के विकास में 
संस्कृत का काफी गहरा प्रभाव पड़ा हे। दक्षिण ओर उत्तर के सांस्क्रतिक 
थादान-प्रदान के फलस्वरूप द्रविड़ भाषाओं ने संस्कृत को प्रभावित भी 
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किया है । काल्डवेल के अनुपतार संस्कृत के ये शब्द मूल में द्वविड़: भाषाओं 
की देन ह--- 

अक्का, अर्थात्‌ माता 

अठवी, 

आलि, 

नीर, 

मीन, 

पटुन, अर्थात्‌ शहर, और 

पतली, अर्थात्‌ एक छोटा ग्राम । 

आधुनिक आये भाषाओं में तो देशज कहे जानेवाले बहुत से ऐसे शब्द 

मिलेंगे जिनका सम्बन्ध संस्कृत से नहीं जोड़ा जा सकता है। इनमें से कुछ 
अवद्य द्रविड़ भाषाओं के हैं । 


आरयेंतर भाषाओं में मुण्डा-भाषा परिवार की भाषाएं भी हें जो छोटा- 
नागपुर, मध्यप्रदेश आदि की सन्‍्थाल आदि जातियों द्वारा बोली जाती हैं। 

भारत में भाषा-भेद आज इतना गहरा हो गया हूँ कि कुछ कोस जाने 
पर ही भाषा बदल जाती है। प्रत्येक जनपद की अपनी अंलग बोली या भाषा 
है । समाज के जटिछ और बहुमुृखी सांस्कृतिक जीवत की परम्परा की सुरक्षा 
की दृष्टि से जहाँ एक ओर अनेक जनपदों की स्थानीय बोलियों का अरूग- 
अलग विकास आवश्यक कहा जा सकता हें, वहाँ दूसरी ओर देश की एकता, 
अन्तःप्रांतीय व्यवहार की सुगमता तथा राष्ट्रीय आत्म-सम्मान के हित में 
किसी ऐसी एक भाषा को अनिवायंता अनुभूत होती है जो देश के एक छोर 
से दूसरे छोर तक बोली-समझी जाय। इस राष्ट्र-भाषा का स्वरूप कैसा हो 
जिसमें अधिक से अधिक प्रदेशों के जनसमूह की सुविधा का ध्याव रखा जा 
सके, इसका निश्चय आसान नहीं | हाँ, शब्द-भाण्डार में संस्कृत तत्सम शब्दों 
की प्रच्रता द्वारा प्रदेशों के बीच भाषा-भेद की खाई बहुत दूर तक पाटी जा 
सकती है, क्योंकि मूल संस्कृत के ये तत्सम शब्द रूगभग सभी आधुनिक 
आर्य-भाषाओं को समान रूप से विरासत में मिले हें। पारिभाषिक छब्दों की 
अन्त:प्रान्तीय एकता की दृष्टि से तो तत्सम छाब्दों का सहारा लेना विशेष 
हितकर होगा । 

लिपि समान रहने से एक भाषाभाषी दूसरी भाषा को अपेक्षाकृत अधिक 
सुगमता से सीख सकता हे। वत्त मान आये-भाषाओं की विविध लिपियों में 


३२२ हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


प्रायः सभी देवनागरी या उसका रूपान्तर है। यदि स्थानीय रूपान्तरित 
लिपियों का मोह छोड़ कर इन सभी भाषाओं में परिनिष्ठित रूप से देवनागरी 
लिपि को ही अपना लिया जाय तो भाषागत ऐक्य और सामंजस्य की दिशा 
में यह एक महत्त्वपूर्ण प्रयास होगा । 

कुछ लोगों का विचार है कि वत्त मान देवनागरी लिपि हमारे राष्ट्रीय . 
जीवन की आवश्यकताओं के वहन करने में असमर्थ है और लाइनो टाइप 
तथा टाइप-राइटर मशीन के लिए अनुपयुकत होने के कारण आधुनिक कर्मे- 
संकुल सामाजिक जीवन के लिए अपेक्षित द्रतगामिता की दृष्टि से असुविधा- 
जनक है । किन्तु मेरा विचार है कि यदि मशीन और लिपि अथवा भाषा में 
सामंजस्थ नहीं है तो मशीन को ऊपर उठकर लिपि या भाषा के समकक्ष 
आना चाहिए, नकि लिपि या भाषा को ही मशीन की अक्षमता के कारण 
नीचे उतर कर अपना रूप विक्ृत कर लेना चाहिए। बिहार में प्रो० कृपानाथ 
मिश्र के संत्प्रयत्नों से इस दिशा में इलाघ्य प्रगति हुई है । 
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वीरों के आख्यान इतिहास के श्वासोच्छवास हैँ । इनसे राष्ट्रीय अम्यृत्थान 
को प्रगति मिलती है, देश के पतित समाज को प्राप्त होते हे. अवलम्ब, आशा 
एवं मार्ग-निर्देश ! सभी दृष्टियों से इनका महत्त्व अपरिमेय है, ये किसी भी 
राष्ट्र के प्राण हें, किसी भी भाषा की अमूल्य निधि और साहित्य के गौरव हे । 
अन्य जीवित साहित्यों की भाँति हिन्दी साहित्य का प्रथम काल भी वीर- 
रस-बहुल रहा हैे। अपभ्रंश अवस्था से सद्चय:प्रयृत हिन्दी में वीरों की 
तलवारों की ऋनझनाहठ भी थी, नूपुरों की झनकार भी। राजस्थान की 
राजनैतिक अशान्ति और विप्लव के वातावरण में वहाँ के चारण तथा भाटगण 
अपने आश्रयदाताओं की प्रशंसा में वीर-रस-प्रधान काव्य की धारा बहाने 
लगे । राजस्थान की वह जसंस्कृत भाषा डिगल' कहलल्‍ाई जिसमें वीर-रसात्मक 
काव्य-रचना के कारण परुषतत्त्व विशेष रूप से था और परिमार्जन एवं व्याकरण 
तथा छन्दःशास्त्र के अनुशासव का अभाव था। शायद उसे मध्यदेश की भाषा 
(पिगल' से, जिसमें अपेक्षाकृत व्याकरण और छन्‍्दशास्त्र का अधिक तियंत्रण 
था, उपहास के हेतु जोड़ा मिलाने के लिए डिगल' कहा गया हो । कुछ लोगों 
का मत हूँ कि ऊबड़-खाबड़ और असंस्कृत पदावछी के कारण डमरू की ध्वनि 
से उस भाषा की समता ही उसके डिंगल' नामकरण का कारण है । जो हो, 
डिगल ने हिन्दी की काव्यलता को वीर-रसामृत से सिंचित कर उसके उत्तरोत्तर 
विकास का मार्ग प्रद्वस्त किया । 
ईे 
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डिंगल साहित्य में आज हम जिसे सर्वप्रधान ग्रंथ कहते हैं, वह है पृथ्वी- 
राज रासों । उसका डिगरू-साहित्य में क्या स्थान हे, उसका हिन्दी भाषा और 
साहित्य के इतिहास में क्या मूल्य हे, यह समझने के लिये प्रथम यह आव- 
इयक है कि हम डिगल-साहित्य के अन्य उपलब्ध ग्रन्थों की ओर भी दृष्टि 
फेर; द्वितीयतः यह कि डिगरू-साहित्य कहाँ तक प्रामाणिक और ऐतिहासिक 
है, इस पर विचार करे । 
पृथ्वीराज रासो' के रचयिता चन्द बरदाई के पूर्व के कवियों में सर्वप्रथम 
पुण्ड़ कहे जाते हें, जिनका समय ७७० वि० माना गया है। पर इनके 
ग्रन्थ का निश्चय नहीं । उसके पद्चात्‌ का एक ग्रन्थ 'खमान रासो' मिलता 
जिसमें चित्तोराधिपति रावर खुमान द्वितीय का वृत्तान्त हैँ । इसके 
कवि दलपत विजय कहे जाते हैं। इसका आधार इतिहास है अवश्य, क्योंकि 
खुमान द्वितीय एऐंतिहासिक व्यक्ति हें!'। पर, परवर्त्ती कवियों द्वारा इसका 
रूप इतना परिवर्तित हो गया हैँ कि ८०० वर्षों के बाद आज यह 
अपनी असली हालत में नहीं हे। बारहवीं सदी में, मसूद, कुतुबअछी, 
साहदान आदि के नाम भी जाते हें। भुवारू कवि भी चन्द के पूर्व, 
१०वीं सदी में ही हुए। पर दलरूपत विजय के परचात्‌ महत्त्व का 
कवि नरपति नालल्‍्ह ही हुआ, क्योंकि मोहनलाल ट्विज का काल भी संशय- 
ग्रस्त है। नरपति नाल्‍्ह के पूर्व के सभी कविगण अनिश्चित हें, क्योंकि 
न तो उनके समय का ही निश्चय हे, न उनके रचित ग्रंथों की प्रामाणिकता 
का ही । इनका, 'बीसलदेव रासो' गीतात्मक हे यद्यपि उसमे प्रबन्धात्मकता की 
छाया अवश्य है । गौ० ही० ओझा के अनुसार वीसलरूदेव का समय १०३० से 
१००६ वि० माना गया हे। ग्रन्थरचनाकालर के सम्बन्ध में मतभेद है। मिश्र- 
बन्धु सं० ११२० और रा० च० शुक्ल सं० १२१२ बतछाते हं। मोतीलारू 
मेनारिया का तो विचार है कि नरपति नाल्‍्ह १६ वीं शाती के नरपति कवि 
से अभिन्न हैं और वीसलूदेव रासो एक बाद की रचना हु । ग्रन्थ का विस्तार दो 
सौ चरणों में है । इसमें चार खण्ड हैं। प्रथम में मालवा के अधिपति भोज 
परमार की लड़की से बीसलूदेव का विवाह, द्वितीय में वीसलदेव की उड़ीसा- 
यात्रा, तृतीय में राजमती का वियोग-बर्गन और वीसलरूदेव का जड़ीसा से 
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लोटना, चतुर्थ में भोजराज द्वारा राजमती का ले जाया जाना और वीसलदेव 
का पुनः इसे ले आना वाणित हैँ । इस प्रकार हम देखते हे कि ग्रन्थ में वीर-रस 
के साथ-साथ शज्भजार-रस की भी बहुलता है। वीर-रस के अंचल में छिपी 
शुद्भारिकता वीर-काव्य के प्रथम उत्थान-काल की विशेषता हैं । वीसलदेव 
रासो में प्रबन्धात्मकता की छायामात्र हैँ, प्रधानतः यह गीतिमय हे । पूर्णरूप 
से प्रबन्धात्मक ग्रन्थ लिखने का प्रथम श्रेय चन्द बरदाई को हैँ, जिसने पथ्वी- 
राज रासो में शद्धुलाबद्ध रूप से पृथ्वीराज चौहान की कीत्ति-गाथा गाई। 
रासो में काव्य की अनेक रीतियाँ उसके रचयिता की विद्वत्ता की परिचायिका 
हैं । इसकी काया भी दस हजार से अधिक प॒ष्ठों की हैं। रासो की अनेक 
हस्तलिखित प्रतियाँ प्राप्त हें । 

पर, ग्रन्थ स्वयं प्रामाणिक एवं ऐतिहासिक हे अथवा नहीं इस विषय पर 
विद्वानों में मतभेद है । तत्संबन्धी विभिन्न मतों के सम्यक विवेचन के पूर्व हम 
यह देख ले कि यह ग्रन्थ, जिस रूप में हमें उपलब्ध है, कैसा है। इसकी कथा- 
वस्तु का सारांश यह हँ-- 

प्रथम यज्ञ द्वारा भग्ति से राजपूतों के चार वंशों की उत्पत्ति की कथा 
है । फिर लिखा है कि पृथ्वीराज अजमेर के सोमेद्वर के पुत्र थे। सोमेश्वर 
का विवाह दिल्‍ली के तोमर राजा अनज़्लुपारल की पुत्री कमला से हुआ था। 
राजा अनड्भपाल की दो कन्याएँ थीं, कमझा और सुन्दरी | सुन्दरी का विवाह 
विजयपाल से हुआ जिसका पुत्र जयचन्द हुआ। अनज्भपाल ने पृथ्वीराज को 
गोद ले लिया; अत: अजमेर और दिल्‍ली का राज्य एक हो गया। इससे जय- 
चन्द पथ्वीराज से जलने लगा । उसने राजसूय यज्ञ किया जिसके साथ संयो- 
गिता का स्वयंवर भी हुआ | सभी राजाओं के साथ पथ्वीराज को भी आमंत्रित 
किया गया, पर वह न आया । चिढ़कर जयचन्द ने उसकी एक मूत्ति बनवा 
ह्वारपाल के रूप में रखी। पर संयोगिता ने स्वयंवर में उसे ही जयमाला पह- 
नाई। इससे जयचन्द ऋद्ध हुआ और उसे गंगातट पर एक महल में भेज 
दिया । पृथ्वीराज यह सुनकर संयोगिता को हर ले गया। मार्ग में जयचन्द की 
से नाओं से भीषण मारकाट हुई । 

कुछ दिन भोग-विलास में बीते। पुनः शहाबृद्दीत की चढ़ाइयाँ हुई और 
उसकी बार-बार पराजय हुई | अन्त में पृथ्वीराज पकड़ कर गजनी भेज दिये 
गए। चन्द भी गजनी गए जहाँ उनके इशारे पर पृथ्वीराज ने शहाबुद्दीन को 
शब्दवेधी वाण द्वारा मार डाला। फिर वे एक दूसरे को मार कर मर गए। 
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कथानक से भी यह सिद्ध होता है कि चन्द ने ग्रंन्थ पूरा नहीं किया होगा। 
अन्तिम दस समयों की पूरति जल्हण द्वारा हुईै। कथानक से यह भी पता छगता 
है कि ग्रंथ पृथ्वीराज के सम-सामयिक किसी कवि की रचना है जो उनके 
दरबार में रहते थे । 


पर कुछ विद्वानों ने इस बात पर सन्देह किया है और रासो को एक किसी 
परवर्ती कब्र का, सम्भवत: १६वीं सदी में लिखा हुआ एक जाली ग्रन्थ माना 
है। इसे अप्रामाणिक एवं अनेतिहासिक माननेवालों में से सर्वेश्नी रा० च॒० 
शुक्ल, रा० कु० वर्मा गौ० ही० ओझा और डॉ० बुलर मुख्य है। श्रीश्याम 
सु० दास और मि० ब० ने इसे प्रामाणिक माना है । 


इसकी अप्रामाणिकता का प्रथम कारण, कहा जाता है, यह है कि इसमें 
वाणितं वत्तान्तों का और इसमें दिए संवर्तों का एतिहासिक तथ्यों के साथ 
बिल्कुल मेल न खाना इसके जाली ग्रंथ होने को सूचना देता हैँ। चन्द ने 
पृथ्वीराज का जन्म-काल १११५, दिल्ली गोद जाता ११२२ में, कन्नौज जाना 
११५१ में, शहाबुद्दीन के साथ यूद्ध ११५८ में लिखा है । पर शिलालेखों और 
दान-पत्रों में दिए गए संवतों के साथ, जो वस्तुत: अधिक विश्वसनीय हे, रासो 
में दिये गये संवत्‌ मेल नहीं खाते। शिला-लेखों आदि के संवतों से पृथ्वीराज 
का जो समय निश्चित होता है उसकी सम्यक्‌ पुष्टि फारसी तवारीखों से भी 
हो जाती है। अतः रासो में दिए गए संवत्‌ अप्रामाणिक और गलत ठहरते हैं । 
मोहनलाल विष्णुलालू पंड्या ने रासो की प्रामाणिकता का समर्थन करते हुए 
इस बात पर ध्यान दिलाया है कि रासो के सब संवतों में यथार्थ संबतों से 
९०-९१ वर्ष का अन्तर एक नियम से पड़ता है। इस धारणा की पुष्टि निम्त- 
लिखित दोहे से की गई है-- 


एकादस से पञ्चदह 
विक्रम साक अनन्द । ( आदि ) 

उसमें अनन्द का अर्थ उन्होंने किया--अ 5” शून्य और नन्द ८ ९, अर्थात 
९० रहित विक्रम संवत । “नन्दवंशी शूद्र थे, इस कारण उन्तका राजत्वकारू 
राजपूत भाटों ने हटा दिया। उनकी यह विलक्षण कल्पना” अनुपयुक्त है । 
क्योंकि ऐसी प्रथा प्रचलित नहीं थी । और, इसके सिवा, रासो में चंगेज, तैमर 
आदि कुछ पीछे के नाम भी आते हैँ, जिसके कारण, गौ० ही०, ओझा तो इसे 
+म्राटों की कल्पना” मात्र मानते हें । 
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इतिहा प्-विरुद्ध कल्पित घटनाएँ भी भरी पड़ी हे । यह बात पथ्वीराज को 
राजसभा के कश्मीरी कवि जयानक के संस्कृत ग्रन्थ पृथ्वीराज-विजय के प्रकाश 
में और मी परिपुष्ट और सिद्ध होती है । उसमें दिए हुए संवतत एवं घटनाएँ 
ऐतिहासिक खोज के अनुसार ठीक ठहरती हों। “उसमें पृथ्वीराज की माता का 
नाम कपरदेवी लिखा ह. जिसका समर्थन हाँसी के शिलालेख से भी होता है । 
डक्‍्त ग्रन्थ अत्यन्त प्रामाणिक और सम-सामयिक रचना हें। उसके तथा हम्मीर 
महाकाव्य आदि कई प्रामाणिक ग्रन्थों के अनुसार सोमेश्बर का दिल्ली के राजा 
अनंगपाल की पुत्री से विवाह, पृथ्वीराज का अपने नाना की गोद जाना, राणा 
समरसिह का पृथ्वीराज का समकालीन होना और उसके पक्ष में लड़ना, संयो- 
गिता-हरण इत्यादि बातें असंगत सिद्ध होती हैं ।” “इसी प्रकार आबू के यज्ञ 
से चौहान आदि चार अग्निकुलों की प्रथा भी शिलाछेखों के जाँच करने पर 
कल्पित ठहरती हैं । 


इन बातों के अतिरिक्त पृथ्वीराज विजय से यह भी ज्ञात होता है कि 
पृथ्वी राज की सभा में चन्द नाम का कोई कवि था ही नहीं, क्‍योंकि उस ग्रन्थ 
में जयचन्द ने पृथ्वीराज के मुख्य भाठ का नाम पृथ्वीभट्ट बताया है। चन्द 
बरदाई का कहीं भी उल्लेख तक नहीं है । सच तो यह हूँ कि चन्द ने अपने 
ग्रन्थ को पूरा नहीं किया वरन्‌ उसके पुत्र जल्हण ने उसे पूर्ण किया तथा उसके 
पदचात्‌ भी अनेकानेक परवर्ती कवियों ने उसमें जोड़-तोड़ की। यह बात 
उसकी भाषा को अनेकावयवता से भी छक्षित होती है, क्योंकि उसमें एक ही 
शब्द के विभिन्न समय में प्रयुक्त विभिन्न रूपों का व्यवहार बहुत है । यह 
अनेक व्यक्तियों के स्पर्श और उनके द्वारा परिवर्त्तन का परिचायक है । 
अरबी फारसी का बाहुल्‍य तो यह सूचित करता हैँ कि रासो बहुत पीछे की 
रचना हे । 

पं० रामचन्द्र शुक्ल के शब्दों में, “भाषा की कसौटी पर ग्रंथ को कसते हें 
तो और भी निराश होना पड़ता है । क्‍योंकि वह बिल्कुल बेठिकाने है । कहीं- 
कहीं अनुस्वारांत शब्दों की ऐसी भरमार है जैसे किसी ने संस्कृत प्राकृत की 
नकल की हो । इस दशा में भाटों के इस वाग्जारू के बीच कितना जंश असली 
है इसका निर्णय असम्भव होने के कारण यह ग्रन्थ न तो भाषा के इतिहास के 
और न साहित्य के इतिहास के जिज्ञासुओं के काम का है ।* | 

पर बाब्‌ श्यामसुन्दरदास इसे प्रामाणिक बतलाते हुए निम्नलिखित युक्तियाँ 
पेश करते हे -- 


श्प हिन्दी साहित्य ; प्रेरणाएँ और प्रवृत्तियाँ 


१-- इतिहास की भ्रान्तियों का कारण यह हैँ कि चन्द अपने स्वामी का 
अतिशयोक्तिपूर्ण गृण-वर्णन करना चाहते थे जो कवि के लिए स्वया 
स्वाभाविक हे । । 

२--जो भ्रान्तियाँ मालम पड़ती हें, वे वास्तव में भ्रातियाँ हैं ही नहीं । 

३--यदि कहीं भ्रान्तियाँ हैं भी तो क्षेपकों के कारण । 

मिश्रबन्धु रासो के पक्ष-समर्थन के हेतु कहते हें-- 

१--रासों में किसी एसे संवत्‌ का व्यवहार है जो वि० से ९० जर्ष 
पीछे का था। 

२--उद््‌ -फारसी का बाहुलय प्रक्षिप्त अंशों के फलस्वरूप हुआ । 

पं० रामचन्द्र शुक्ल ने इसके उत्तर में कहा हँ कि “कवि को कल्पना के 
बहाने एतिहासिक घटनाओं में मनचाहा परिवर्त्तन करने का अधिकार नहीं है 
और क्षेपक इतने अधिक हूं कि असछ और नकछर में विभेद करता कठिन हो 
गया है ।* 

डॉ० रा० कु७ वर्मा का भी यही विचार हे कि “इतिहास में अतिशयोक्ति 
के लिए स्थान नहीं है ।” वे इसकी अप्रामाणिकता सिद्ध करने के लिये कहते 
हैं कि--तिथियों की अशुद्धता तो इतिहास के द्वारा भी प्रमाणित हो गई है । 
तथा अरबी-फारसी का प्रयोग यत्र-तत्र ही नहीं, वरन्‌ सर्वत्र समान रूप से है । 
अत: ये क्षपक के ही कारण नहीं हो सकते । और “भाषा की विभिन्‍नकालीन 
विषग्नता तो रासों की प्रामाणिकता को सबसे अधिक नष्ट करती है ।” एक 
ही छन्‍्द में शब्दों की विविध रूपावली के दर्शन होते हे । वर्माजी के दछब्दों 
में, “आज तक की सामग्री के सहारे रासो को प्रामाणिक ( और एतिहासिक ) 
ग्रन्थ कहना इतिहास ओर साहित्य के आदर्शों की उपेक्षा करना हे ।” 

किन्तु डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने रासो को न तो पूर्णतया अप्रामाणिक 
माना है, न पूर्णतया प्रामाणिक । उनके मत में उसके कतिपय अंश अवश्य 
प्रामाणिक हैं। शेष प्रक्षिप्त है । पृथ्वीराज रासो के प्रामाणिक अंश वे है जो 
तत्कालीन काव्य-परिपाटी के अनुसार शुक-शुकी संवाद के रूप में लिखित हें, 
अथवा जहाँ छप्पय छन्दों का विशेष प्रयोग है। पात्रों द्वारा छनन्‍्द-सूचता भी 
तदयुगीन एक परिपाटी थी। इस रूढ़ि का पान भी जहाँ हुआ है वे अंश 
प्रामाणिक प्रतीत होते है। काव्यरूढ़ियों की दृष्टि से ये प्रसंग प्रामाणिक जान 
पड़ते हे-- 
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. १. आरंभिक अंश 

२. इंछिनी विवाह 

३, शशिव्रता का गन्धवे विवाह 

४. तोमर पाहार का शहाब॒द्दोत को पकड़ना 

५. संयोगिता का जन्म, विवाह तथा 

६. इंछिनी ओर संयोगिता की प्रतिद्वन्द्रिता और समझौता) । 

“इन अंझों में भाषा में उसी प्रकार का बेडौल और बेमेल ठ स-ठाँस नहीं 
है और कवित्त का सहज प्रवाह है । इनमें चन्दवरदाई ऐसे सहज प्रफुल्ल कवि 
के रूप में दृष्टिगत होते ह॒ जो विषम पररस्थितियों से भी जीवन-रस खींचते 
रहते हे ।---निस्संदेह उन्होंने काव्यगत रूढ़ियों का बहुत व्यवहार किया है और 
परम्परा प्रचलित उपमानों से सौन्दर्य की अभिव्यंजना उनका प्रधान कौशिल हे 
तथापि वह कवि के आनन्द-निश्चर के चित्त को पूर्ण रूप से प्रकट करती है ॥” 

पृथ्वीराज रासो डिगल-साहित्य की एक निधि हैँ, क्‍योंकि चन्द के कथित 
समय के पश्चात्‌ भी उस जोड़ का ग्रंथ डिगल-भाषा में नहीं रचा गया। 
यद्यपि भट्ट केदार ने भी जयचन्द का गुण गाया हे, जयचन्द-प्रकाश 
नामक एक महाकाव्य में; “जय मयंक जस चन्द्रिकां नामक एक बड़ा ग्रन्थ 
मधुकर कवि ने भी लिखा हे, तथापि ये रासो की समता थोड़े ही कर 
सकते है ! 

चन्द के पदचात्‌ जगनिक ने आल्हा और ऊदल के वीर-चरित्र का वर्णन 
वीर-गीतों में किया जिसका प्रचार जनता में खूब हुआ। आज भी उन्हीं गीतों 
के आधार पर बने गीत, गाँवों में मेघ-गर्जन के बीच सुनाई देते है । एक 
उदाहरण लीजिए--- 

बारह बरिस ले कूकर जीए 

ओऔ तरह के जिये सियार। 
बरिस श्रदाग्ह छुत्री जीए 

आगे जीवन को धथधिक्कार ॥ 

हृदय फड़कानेवाली पंक्तियाँ हे ! पर ये पृथ्वीराज रासो का स्थान नहीं 
ले सकतीं । 

“| हन्द्री-साहित्य का आदिका १ हिन्दी-साहित्य का आदिकाल--डा. ह, प्र. द्विवेदी प्‌. ७४ ओर आगे। 
२ हिन्दी-साहित्य---डा. ह. प्र. द्विवेदी प्‌. ६३. 


रासो-पग्रंथों की परम्परा 


हिन्दी साहित्य के इतिहास का आरम्भ वीर गाथाओं से माना जाता रहा 
है । हिन्दी साहित्य के प्रमूख इतिहास-लेखक पं० रामचन्द्र शुक्ल ने हिन्दी 
साहित्य के इतिहास के प्रथम युग का नाम वीर-गाथाकार दिया। ये वीर- 
गाथा ग्रंथ 'रासो' कहलाते हे । 'रासो' शब्द का संबन्ध कुछ लोगों ने “रहस्य 
से बतलाया है, किन्तु वीसलदेव रासो में काव्य के अर्थ में 'रसायन' शब्द 
बार-बार आने से शुक्‍्लजी ने 'रसायन' शब्द से ही 'रासो' शब्द की व्युत्पत्ति 
मानी है? । यों 'रासो' शब्द के मूल के सम्बन्ध में और भी अटकल लगाए 
गए हँं---राजयश, राजस्य आदि शब्दों से उसकी उत्पत्ति भी ढूढ़ी गई है । 
इधर नवीन विचार 'रासक' शब्द के पक्ष में है । डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी 
पृथ्वीराज रासो को 'रासक! काव्य मानते हे" । उनकी दृष्टि में रासक और 
रासो पर्यायवाची हें। हेमचन्द्र के काव्यानुशासन के आधार पर* द्विवेदीजी ने 
रासक या रासो को मिश्र गेयरूपक माना है जिसमें आरम्भ में उद्धत प्रयोग 


१ हिन्दी साहित्य का इतिहास पु०, ३६ [ १६६७ संस्करण ] 

२ हिन्दी साहित्य का आदिकाल प्‌ .७६ . 

३ गेये डोस्बिकासासप्रस्थान शिड्गफ भाणिका प्रेरयराका क्रीड हल्लीसक 
राखक गोष्ठी श्री गदित राग काज्यादि | ८-४ । 
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के साथ थोड़ा बहुत मस॒ण या कोमल प्रयोग की प्रधानता होती थी। इस 
प्रकार का रासक 'संदेशरासक' को भी बतलाया गया है। किन्तु लक्षण-प्रन्थों 
को छोड़, यदि हम लक्ष्य ग्रंथों के आधार पर रासो-पग्रंथों की सामान्य प्रवृत्तियाँ 
जानना चाहें तो उलकन ही हाथ लगती है और हम किसी नतीजे पर नहीं 
पहुँच पाते । कारण, अपभ्रंश और हिन्दी में अबतक जो रासो ग्रंथ मिले हें 
उनकी प्रकृति इतनी विभिन्न है कि उन्हें किसी एक वर्ग में रखकर उनके 
आधार पर सामान्य लक्षण-निरूपण सहज संभव नहीं । 

शुक्लजी ने इन रासो ग्रन्थों का उल्लेख और विवेचन अपने इतिहास में 
किया है--खुमान रासो, वीसलूदेव रासो, पृथ्वीराज रासो, परमार रासो 
(आल्ह खंड), हम्मीर रासो । इनकी प्रमुख प्रवृत्तियों के आधार पर शुक्लजी 
के विचार में राजाश्रित कवि इन ग्रन्थों में अपने आश्रयदाता “राजाओं के 
शौय॑, पराक्रम और प्रताप का वर्णन अन॒ठी उक्तियों के साथ किया करते थे 
और अपनी वीरोल्लासभरी कविताओं से वीरों को उत्साहित किया करते 
थे ।. ....-इसी से यह कार वीरगाथाकाल कहा गया ।? किन्तु, इन रासो- 
ग्रन्थों की न तो प्रामाणिकता शुक्लजी के युग में निग्चत हो पाई थी ओर न 
इनका पाठ-शोध और आलोचनात्मक अध्ययन ही संभव हो सका था| 
शुक्लजी स्वीकार करते हे - “प्राकृत की सदियों से बहुत कुछ मुक्त भाषा के 
जो पुराने काव्य--जैसे, वीसलूदेव रासो, पृथ्वीराज रासो - आजकल मिलते 
है वे संदिग्ध हैं! ।? श्री मोतीलाल मैनारिया, जिन्होंने राजस्थानी साहित्य 
पर काफी खोजपूर्ण सामग्री प्रस्तुत की है, उपय क्‍त अधिकांश रासो ग्रंथों को 
अप्रामाणिक अथवा परवर्त्ती रचना मानते हुए १०५०--१३५० वि» के यूग 
को वीरगाथाकाल की संज्ञा देना भी अनुचित समझते हें। “खुमान रासो' के 
लेखक दलपत विजय के संबन्ध में मंनारियाजी का कथन हँ--“हिन्दी के 
विद्वानों ने इनका मेवाड़ के राव खुमान द्वितीय (सं० ८७०) का समकालीन 
होना अनुमानित किया है, जो गलत हँँ। वास्तव में इनका रचनाकालछ सं० 
१७२० और १७६० के मध्य में हे । इनका रचा खुमान रासौ' एक प्रसिद्ध 
अ्रंथ हैं । इसमें बापा रावल (सं० ७९१) से लेकर महाराजा राजसिह (सं० 
१७०९--३९ ) तक के मेवाड़ के राजाओं का वृत्तान्त है । वीसलदेव रासो 


१ हिन्दी सा, का इतिहास, पृ. ३७ 
२ राजस्थानी भाषा और साहिहा, प्‌ - «२ 
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के रचियता नरपति नालल्‍्ह के संबन्ध में मेनारियाजी लिखते हें--“सोलहवीं 
शताब्दी में नरपति नाम का एक कवि गृजरात में हुआ है, जिसके लिखे चार 
प्रन्थों का पता हैं; नन्‍्द बत्तीसी (सं० १५४५), विक्रम पंचदंड (सं० १५६०), 
स्‍्तेह-परिक्रम और निःस्तेहपरिक्रम | अनुमान होता है कि इन ग्रन्थों का कर्त्ता 
नरपति और वीसलदेव रासो का रचियता दोनों एक है । क्योंकि इनकी भाषा- 
शली और शब्दावली बहुत मिलती है! ।” पृथ्वीराज रासों को म० म० डा० 
गोरीशंकर ही राचंद ओझा ने १६०० वि० के आत्पास की रचना प्रमाणित 
करने की चेष्टा की थी। किन्तु, मेनारियाजी उत्तना भी मानने को तैयार 
नहीं--“वास्तव में न तो रासो की सबसे प्राचीन प्रति सं० १६४१५ की लिखी 
हुई है और न रासो का निर्माण-काल सं० १६०० के आसपास है । सं० 
१७०० और सं० १७३२ के बीच किसी समय यह रचा गया है । जोधराजक्ृत 
हम्मीर रासो का रचना-काल मेतारियाजी ने सं० १७८५ माना हैँ । अतएवं 
इन रासो ग्रंथों को, जिनके आधार पर शुक्लजी ने १०५०--१३५४० वि० 
की अवधि को वीर-गाथाकाल की संज्ञा दी थी, १७वीं--१८वीं शताब्दियों की 
रचना मानते हुए मेतारियाजी ने उक्त अवधि को वीरगाथाकारू कहना अनु- 
चित समझा । 

किन्तु हाल के खोजकार्यों के जो परिणाम सामने आए हें उनसे मेनारिया 
जी के इन विचारों की पुष्टि नहीं होती । डा० माताप्रसाद गुप्त तथा श्री अगर- 
चन्द नाहठा द्वारा संपादित 'बीसलछदेव रासो की भूमिका में डा० गुप्त का 
कथन हे--“मेरा अपना अनुमान है कि वीसलदेव रासो' की रचना चोदहवीं 
शताब्दी के उत्तराद्ध तक अवश्य हो गई होगी ।. . उपयुक्त कारणों से यह 
मानना असंम्भव है कि बीसलदेव रासो' सोलहवीं शताब्दी के किसी कवि की 
रचना है ।” पृथ्वीराज रासो के संबन्ध में भी विचार बदले हें । बहुत पहले 
यह ग्रन्थ अत्यत प्रामाणिक माता गया था और बंगार की एशियाटिक 
सोसाइटी ने इसका प्रकाशन आरम्भ किया था । किन्तु काश्मीर में डा० वूलर 

१ वही, प्‌.<८८ 

२ वही, प्‌ . ६६ 

३ वही; प्‌, १<८ 

४ बीसलदंव रासो-स ० डा० माता प्रसाद गुप्त और श्री अगरचन्द नाहटा 
( प्रदशाशक, हिन्दी परिषद, विश्वविद्यालय, प्रयाग ) 
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की पृथ्वीराज विजय की एक खंडित प्रति मिली। इसके आलोक में ऐति- 
हासिक तथ्यों के तुलनात्मक अध्ययन के परिणामस्वरूप पृथ्वीराज रासो' 
को अप्रामाणिक करार दिया गया और बंगाल से उसका प्रकाशन बंद हो 
गया। बाद में काशी नागरी प्रचारिणी सभा द्वारा यह प्रकाशित हुआ । अब 
डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने इसे भशतः प्रामाणिक मानने का प्रस्ताव किया 
है । इस प्रस्ताव में तथ्य जान पड़ता है, क्‍योंकि द्विवेदीजी ने जो तक दिये हें, 
वे निराधार नहीं । तदयुगीन काव्यरूढ़ियों के आधार पर पथ्वीराज रासो के 
मल प्रामाणिक अंश को परवत्तीं हूपकों से अछूग करने का प्रयास द्विवेदीजी 
ने किया है । उनके विचार में १२ वीं-१३ वीं शताब्दियों की एक झूढ़ि थी, 
संवाद रूप में कथा या चरित्र का वर्णन। विद्यापति की कीतिलता' में भी 
भूग और भगी के संवाद-रूप में कथा कही गई है । प्रत्येक पल्‍लव के आरम्भ 
में भुगी भू ग से प्रइत करती है और फिर भग कहानी शुरू करता है। रासो 
के वर्तमान रूप को देखने से स्पष्ट हो जाता है कि मूल रासो में मी शुक और 
शुक्री के संवाद की एसी ही योजना रही होगी। मेरा अनुमान हे कि इस 
मामूली से इंगित को पकड़कर हम मूल रासो के कुछ रूप का अंदाज लगा 
सकते हे । ? ह्विवेदीजी निम्नलिखित प्रसंगों को राप्नों के प्रामाणिक अंश 
मानते हं-- 
2, आरंभिक अंश, 
२ इंछनी विवाह, 
३ शशित्रता का गन्धर्व विवाह, 
४ तोमर पाहार का शहाबुदीन को पकड़ना, 
५ संयोगिता का जन्म, विवाह तथा इंछनी और संयोगिता को प्रति- 
दृन्द्विता और समझौता" । 
बाद में और भी कई प्रसंग मिला दिए गए और रासो का आकार 
बढ गया | प्राचीन रासो ग्रन्थों की सामान्‍य प्रवृत्तियों के अध्ययत के लिए 
पहले रासो के प्रामाणिक मूलरूप का निर्णय कर छेना आवश्यक था। 
इस मूल रूप का प्रकाशन हाछ में हिवेदीजी ओर श्री नामवर सिह के 
सम्पादकत्व में संक्षिप्त पथ्वीराज रासो' शीर्षक से हुआ हैं। इस मूल रूप 
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को देखते हुए ह्विवेदीजी का मत है--“राप्तो आरम्भ में ऐसा कथाकाव्य 
था जो प्रधान रूप से उद्धत-प्रयोग-प्रधान मसुण-प्रयोगयुक्‍्त गेय रूपक 
था । उसमें कथाओं के भी लक्षण थे और रासकों के भी ।---जिस प्रकार 
'विछास' नाम देकर चरितकाव्य लिखे गए, 'रूपक' नाम देकर चरितकाव्य 
लिखे गए, प्रकाश नाम देकर चरितकाव्य लिखे गए, उसी प्रकार 'रासो' या 
“रासक' नाम देकर भी चरितकाव्य लिखे गए। जब इन काव्यों के लेखक इन 
शब्दों का व्यवहार करते होंगे तो अवश्य ही उनके मन में कुछ न कुछ विशिष्ट 
काव्यकृप रहता होगा। राजपूताने के डिगरू-साहित्य में परवर्ती काल में 
ये शब्द साधारण चरितकाव्य के नामानन्‍्तर हो गए हे । बहुत से चरितकाव्यों 
के साथ 'रासो' नाम जड़ा मिलता है--जसे, रायमर रासौ, राणा रासौ, सगत- 
सिघ रासौ, रतनरासौ, इत्यादि ।"****'ये काव्यरप किसी समय गेय और 
अभिनेय थे। 'रासक' का तो इस प्रकार का लक्षण भी मिल जाता है। 
परन्तु धीरे-धोरे ये भी कथा-काव्य या चरित-काव्य के रूप में ही याद किए 
जाने लगे । 

किन्तु, 'रासो' की प्रवृत्तियों के अध्ययन के प्रसंग में उन रासो कहे जानेवाले 
अन्य ग्रंथों का भी ध्यान रखना होगा जो अध्ययन और खोज-सम्बन्धी कार्यों 
के परिणामस्वरूप प्रकाश में आए हें। अपश्रंश भाषा में एसे दो रासो-प्रन्थ 
बताए गए हें---मूं ज रास, और 'संदेश-रासक * । मं ज रास की कोई प्रति 
तो अभीतक उपलब्ध नहीं हाँ सकी हैँ, किन्तु उसका उल्लेख हेमचन्द्र के व्याक- 
रण 'सिद्ध हैम' तथा मीरतुंग के प्रबन्ध चितामणि' (स' १३६१ ) में हुआ हे । 
'सिद्ध हैम' में मूंज रास” के सिफ दो छंद उद्धुत हें। 'प्रबन्धचिन्तामणि' में 
कुछ अन्य छन्दों के अतिरिक्त मूंज की कथा दी हुई हूँ । मूँंज का समय सं० 
, १००७ से १०५४ तथा 'सिद्धहैम” का रचना-काल संम्भवतः ११९७ वि० है । 
अतः 'मं.जरास' की रचना सं० १०५४-११९७ के बीच में हुई होगी। 
'सन्देश-रासक' के रचनाकाल के सम्बन्ध में डा० हजारी प्रसाद ह्िवेदी का 
मत है -“हेमचन्द्र के दोहों में सन्देज्ञ रासक के एक दोहे को उद्धुत देखकर 
इसे ग्यारहवीं शती का काव्य ही मानना ठीक जान पड़ता है । कुछ अन्य 


? हिन्ददी-साहित्य का श्रादिकाल, 
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विद्वानों वे इसका समय सं० १२०७ के आसपास माना ह' । ये दोनों रासो 
ग्रन्थ प्रबन्ध-काव्य हें। संदेश रासक' की छन्‍्द संख्या २२३ है, मुंजरास की 
ज्ञात नहीं । संदेश रासक में बाइस प्रकार के छन्‍्द हैं, मुंजराज के अभी तक 
दोहा मात्र मिले हें । दोनों में गेय कोई नहीं । विषय देखें तो 'सन्देश-रासक' 
में केवल प्रवासजनित वियोग का वर्णन है, तथा कथा सुखान्त है । मुंजरास मुंज 
के जीवन का अधिक व्यापक चित्रण है तथा कथा दुखान्त है । सन्देश-रासक 
- में स्वकीया-प्रेम-चित्रण हे, मुंजरास में परकीया-प्रेम-वर्णन । अतः इन दोनों 
ग्रंथों के आधार पर हम रासी ग्रन्थों के सामान्य लक्षणों का निरूपण नहीं कर 


सकेंगे । हाँ यहाँ तक डा० द्विवेदी की इस मान्यता से सहमत हुआ जा सकता 
है कि रासो चरितकाव्य होते थे । 


अपश्रंश में उपदेश रसायत रास” नामक जिनदत्त सूरि द्वारा रचित एक 
और रासो ग्रन्थ मिला है । किन्तु यह साम्प्रदायिक रचना हूँ । जेन-धर्म का 
प्रतिपादन ८० चतुष्पदियों में-जितका छन्‍्दविधान समान हँ--हुआ है। 
रस केवल शान्त है । 
गुर्जर साहित्य में भी कई रासो ग्रन्थ हें, किन्तु वे जेब कवियों की धर्म- 
सम्बन्धी छोटी रचनाएँ मात्र हे । उदाहरण, शालिमद्र सूरि ( सं० १२४१ ) 
कृत भरतेश्वर बाहुबलि रास तथा बुद्धि रास हूँ । प्रथम में २०३ तथा 
द्वितीय में केवल ६३ छन्द हैं। प्रथम में वीर तथा द्वितीय में शान्त रस प्रमुख 
है। प्रथम का विषय है भगवान ऋषभदेव के पुत्रों--भरतेश्वर और बाहुबलि 
के बीच राज्य के लिए संघर्ष और दूसरे का विषय है उपदेश । “राजस्थानी भाषा 
और साहित्य सम्बन्धी निबंध में भी नरोत्तमदास स्वामी ने माधौदास कृत “राम 
रासो' का उल्लेख किया हे जिसमें रामायण की कथा कही गई हे? | 
अतएव, इन रासो ग्रंथों के आधार पर हम उनके सामान्य लक्षणों या 
प्रवृत्तियों का निर्णय नहीं कर पाते । रीति-साहित्य से भी विविध उत्तर मिलते 
है । विरहांक की पुस्तक जाति समृच्चय में यह उल्लेख है-- 
अडिलाहि दुवह ए॒ह्टि व मत्ता रहुहि तहअ ठोसाहि। 
बहुएडि जो रइजह सो भण्णद रासश्रो णाम ॥छ।ध८ा 


[ रासो उस रचना का नाम हे जिसमें अनेक अडिल्ला, दोहा, मात्रा, 
रड्डा और ठोस छन्द पाए जाते है । | 


4 हिंदी अनुशीलन--बर्ष ४, अंक ४, प्‌. ३ 
२ श्रालोचता--इतिहास शेषांक, प०, १११ 
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स्वयंभ की उवित हँं--- 
घत्ता छुडडणित्राहि पद्धडिआडि सुअणण रूएहि। 
रासा बंधोकधे जणमण - अहिरामों होइ ॥ ( ८४६ ) 
| रासाबंध धत्ता, छड्डणिया, पद्धडिया तथा अन्य रूपकों के कारण जन- 
मन अभिराम होता है । | 
डा० माताप्रसाद गुप्त के शब्दों में--“इसके आगे अपभ्रंश के रीतिग्रन्थ 
भी हमारी सहायता नहीं करते | विविध प्रकार के रास, रासावऊूय, रासा और 
रासक छन्दों, रासक ओर नाट्यरासक उपनाटकों, रासक, रास तथा रासो 
नृत्यों और नृत्तों से भी रासो प्रबन्ध-परम्परा का निकट का सम्बम्ध रहा है, 
यह निश्चय रूप से नहीं कहा जा सकता । कदाचित्‌ नहीं रहा हे । प्राप्त रासो 
ग्रंथों से यही ज्ञात होता है । फलत: इस विषय पर और अधिक गवेषणा और 
अच्वेषण की आवश्यकता स्वतः प्रकट हूँ  । 
एक विचार यह भी हे कि रासो शब्द का मल चाहे जो भीहो, स्ह 
अपने वतंमान रूप में अभी भी राजस्थानी भाषा में जीवित है । इसका अर्थ 
होता है, आपसी कलह, प्रेम-कलह आदि । 
किन्तु, जबतक इन ग्रंथों पर कुछ और प्रकाश नहीं पड़ता, हम रासो म्रंथों 
के ये सामान्य लक्षण उपय कत विवेचन के आधार पर मात सकते हे-- 
१ --'रासो' शब्द का सम्बन्ध “रासक' हाव्द से हे। रासक या रास एक 
छनन्‍्द का नाम भी हे जिसका लक्षण इस प्रकार हँ-- 
२२ मात्राएँ; अंत सगण या ॥5 ; ८+८+६ पर यति * । श्री जगन्नाथप्रसाद 
भान' ने इस छन्द का लक्षण इस प्रकार दिया हं-- 
बसु बसु धारो पुनि रख सारो रास रचो। 
तप तप काहे देंही दाहे अगश्व पचां॥ 
काम तजौ धन धाम तजों हरि भक्ति सजो। 
राम भजौ बलराम भजों श्रीकृष्ण भज्ञोंं ॥ 
अर्थात ८+८+६ पर यति, अन्त रूघ लघु गुह। इसी लक्षण में उदाहरण 
भी निहित है। यह छन्‍्द महारौद्र जाति का हैँ, और वीर तथा झंगार के मिश्र 


कीन--+त++++++55+5 


१ हन्दी अनुशीलन, वर्ष ४, अंक ४, प्‌. ७ 
२ हिन्दी छुन्द-प्रऊकाश--रघुननदन शास्त्री, प्‌, २४८ 
३ छुन्दः प्रभाकर--भाचु, प्‌. ४६ । 


रासोगग्रंथों की परम्परा ७७ 


वर्णन के अनुकूल पड़ता हूँ । संगीत-शास्त्र के हिसाब से इसका लरूय द्रुत और 
विलंबित है । चरित काव्य में, अनुमान हे कि, पहले अन्य छन्दों के साथ इस 
छन्‍्द का अधिक प्रयोग होता होगा । बाद में इस काव्य-छप को ही रासक 
कहने रूग गए । 

. २--रासो' गेय हुआ करता था। रास छन्द भी गेय है । संस्कृत वर्ण- 
वृत्तों की कठोरता इसमें नहीं । इसमें मात्रावृत्तों का सहज ऊूचीलापन हे जिसके 
कारण छन्‍्द-लय एक होते हुए भी अनेक संगीत-लयों की उत्पत्ति सम्भव 
होती है । 

३-- रासो' का संबंघ प्रायः एंतिहासिक चरित्रों से होता था। किन्तु 
सन्देश रासक' आदि से स्पष्ट है कि इस नियम का पाछन कठोरता के साथ 
नहीं हुआ करता था । सामान्य चरितगान ही सर्देव अपेक्षित था । 

४--जैसा डा० हजारीप्रसादजी ने कहा है, 'रासो' में ऐतिहासिक 
व्यक्तियों के नाम भर लिए जाते थे । इतिहास का वैज्ञानिक दृष्टिकोण, तटस्थ 
यथातथ्य चित्रण 'रासो' में अपेक्षित नहीं हुआ करता था। धटनाओं की योजना 
ऐतिहासिक तथ्यों को छोड़कर संभावनाओं के आधार पर कविकल्पना का पल्‍ला 
पकड़ कर की जाती थी! । 

५--रासो' का आकार निर्द्धारित नहीं था, किन्तु ये ग्रंथ न तो बहुत 

. बड़े और न बहुत छोटे ही होते थे । 


उस समक-स था ५-८ ० ५४ बन नरक के के था श॑-फंसनकथ-+ मां असपक, 


१ हिंदी-खाहित्य का आदिकाल--चतुर्थ व्याख्यान | 


विद्यापति की काव्य-पारा 


वेशाली के अग्नावशेष से 
पूछ लिच्छुवी शान कहाँ, 
गो री डदास गण्डकी बता 
विद्यापति कवि के गान कहाँ दिनकर” 
आज चाहे वैशाली के खण्डहर अतीत गौरव की कहानी न कह सकें, चाहे 
लिच्छवियों को कीति-पताका हिमगिरि के उत्त ज्र शिखर पर न फहराती 
हो, पर उदास गंडकी के तीर पर मिथिला की अमराइयों में माधुर्य और संगीत 
का प्रवाह लिए विशापति के गीत आज भी गूज रहे है ! सूर और तुलसी 
की अमर रचताओं के साथ-ही-साथ विद्यापति की पदावढी आज भी हमारी 
संस्क्ृति को पोषण देकर अमुप्राणित कर रही हैँ । 
विद्यापति हमारे हैं, हिन्दी संसार के है । इसमें आज हमें गौरव हो रहा 
है । गौरव इसलिए भी कि बहुत परिश्रम के बाद, वर्षों के अनुसन्धान के बाद, 
वे हमें मिले है । और इसका श्रेय है श्री राजक्ृष्ण मुकर्जी और डा० ग्रियसंन 
जैसे विद्वानों को। विद्यापति के जीवन, उनकी साहित्यिक कृतियाँ और कुछ 
बहिर्गत प्रमाणों के आधार पर ये इस निष्कर्ष पर अच्ततः पहुँचते हे कि विद्या- 
पति बंगाली कवि नहीं थे वरन्‌ मेथिल थे और उनकी. कविता की भाषा, जो 
क्षब तक बंगाढी का एक रूप समझी जाती थी, वस्तुत: बंगाली न होकर. 
मैथिली है । 
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मैथिली, बंगाली का एक रूप नहीं है वरन्‌ विहारीभाषा के अच्तर्गत गंगा 
के उत्तर में दरभंगा के आस-पास बोली जाने वाली एक बोली' है ! बिहारी 
भाषा भी मागधी अपश्र श से उसी प्रकार निकली है जैसे बंगाली, आसामी 
और उड़िया । अत: यह पद्चिमी हिन्दी, जो झौरसेनी अपभ्रंश से निकली हैँ 
ओर पूर्वी हिन्दी जो अद्व मागधी अपभ्रश से निसृत है, दोनों से, उत्पत्ति की 
दृष्टि से, भिन्न हें ! डा० धीरेन्द्र वर्मा के शब्दों में “यद्यपि राजनीतिक, धामिक 
तथा सामाजिक दृष्टि से बिहार का संबंध संयुक्त प्रान्त से रहा है, किन्तु उत्पत्ति 
की दृष्टि से यहाँ की भाषा वंगाली की बहिन है।” उक्त वात की पुष्टि 
हिन्दी, मेथिली और बंगाली आदि के व्याकरण और उनकी प्रवृत्तियों पर ध्यान 
देने से हो जाती हैँ। हम देखते हे, हिन्दी सर्वधा वियोगात्मक अवस्था (808 ए- 
56 ४928 ) में है, पर बड्ाली और मंथिली दोनों ही अभी संयोगावस्था 
(8७22।०७४४०7७४४ए९ 80828 ) की भाषाएँ हें । क्‍योंकि षपष्ठी विभक्ति के छिए 
हम आज भी वँगला में हिन्दी की भांति राम का न लिखकर 'रामेर' और 
मैथिली में भी 'रामक' लिखते हे । 
फिर भी विद्यापति को जो हम हिन्दी-क्वियों की श्रेणी में लाकर बिठाते 
है उसके कारण हे । आरम्भ से ही बिहार का सम्बन्ध संयुक्त प्रास्त से सांस्क- 
तिक रूप से रहा है । अतः भावों के परस्पर आदान-प्रदात के कारण मैथिली 
और हिन्दी में अनेक समानताएँ आ गई हैं । यह उनके वर्णविन्यास, शब्दशली 
ओर वाक्य-रचना-प्रणाली तक में परिलक्षित है । इसीलिये विद्यापति की पदा- 
वली को जितनी आसानी से बंगाली समझ सकते हैं उससे अधिक सुगमतापूर्वक 
हिन्दी भाषा-भाषी प्रांत के लोग समझेंगे । और भी, मैथिली उस प्रान्त' की 
भाषा हे, जहाँ हिन्दी ही साहित्यिक भाषा के रूप में अधिष्ठित है, बंगला नहीं। 
बिहार प्रात में शिक्षा का माध्यम भी तो हिन्दी ही हे । अत: विद्यापति की 
पदावली हिन्दी-संसार की ही अमूल्य निधि हे ! 
भावों की दृष्टि से इसका सम्बन्ध हिन्दी साहित्य की कृष्णकाव्य-परम्परा से 
जूटता है। एक ओर दाशंतिक विचारों की दृष्टि से जहाँ विद्यापति ने निम्बार्क 
के द ताद्दत मत( सनकादि संप्रदाय ) से प्रेरणा ली, वहाँ इसरी ओर अपने 
काव्यगत कलात्मक आदर्शों की दृष्टि से ये जयदेव से अत्यन्त प्रभावित हुए। 
जयदेव की “कोमल कान्‍्त पदावली का प्रभाव इनके सुकुमार श्वृद्भारिक पदों 
में स्पष्ट रूप से है । इनकी पदावली में पाण्डित्य और अर्थगम्भीरता नहीं, 
बरन्‌ डा० रामकुमार वर्मा के शब्दों में 'विद्यापति की पदावली संगीत के स्वरों 
हा 
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में गूजती हुई राधाकृष्ण के चरणों में समपित की गई है। उन्होंने प्रम के 
साम्राज्य में अपने हृदय के सभी विचारों को अन्तहित कर दिया है । उनकी 
कला को उनके जीवन की रूपरेखा ने भी प्रभावित किया हे । अतः उनके 
जीवन की दो एक बातें भी देखें । 

“विद्यापति एक विद्वान वंश के वंशज थे ।“उनके पिता गणपति ठाकुर 
और पितामह जयदत्त संस्कृत के प्रकाण्ड पंडित थे । विद्यापति दरभंगा जिले 
के बिसपी ग्राम के रहनेवाले थे । यह गाँव उन्होंने अपने संरक्षक राजा शिव- 
सिंह से उपहार-स्वरूप पाया था | १४०० ई० मे विद्यापति ने उक्त राजा से 
एक ताम्रपत्र और अभिनव जयदेव की उपाधि प्राप्त की । झ्वका प्रवेश सम्भ- 
वतः हरम में भी था; क्योंकि इन्होंने शिवर्सिह की स्त्री रानी लखिमादेई 
(लक्ष्मीदेवी ) का वर्णन भी अपने पदों में किया है । 

ठाकुर उमेशमिश्र के अनुसार विद्यापति का जन्म-संनत्‌ १४२५ और मृत्यु- 
संबत्‌ १५३२ हे । 

डा० रामकुमार वर्मा लिखते हैँ कि ये “अपने समय के बड़े सफल कवि 
थे और इन्हें अनेक उपाधियाँ भी मिली थीं। जेसे--- 

१---अभिनव जयदेव 


२--दश विधान 
३---राजपंडित 
४--कंठहार 


४--नव कवि शेखर 
६ --सरस कवि, आदि-आदि । 
इनका अधिकार मैथिली पर ही नहीं था, वरन्‌ संस्कृत और अपभ्रंश में 
भी इन्होंने रचनाएँ की हे जो निम्नलिखित हे-- 
संस्क्ृत-१--शैव सव्वेस्वसार 
२--भू परिक्रमा 
३--पुरुष-परीक्षा 
४०--लिखनावली 
५--गंगावाक्यावली 
६--दानवाक्यावलोी 
७--विभागसार 
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८“->गया पत्तरूक 
९ - दुर्गा भक्ति तरंगिणी 
१०--वर्ण कृत्य 


११ -शैव स्वस्वसार-प्रमाण भूत पुराण-संग्रह 
अवहटठ ( अपम्रंश )-- 
१--की तिलता 
२--कोति पताका 
मेथिली--पदावली जिसमें उनके जीवन भर में रचे गए पदों का 
संग्रह हें । 
डा० रामकुमार वर्मा के अनुसार इन पदों के तीन वर्ग किए जा सकते हे 
१-श्वृज्भार संबन्धी 
२-भक्ति सम्बन्धी 
२३--कालसम्बन्धी 
काल-पम्वन्धी पदों में तत्कालीन परिस्थितियों के चित्र हें, जिसमें शिव- 
सिंह के राज्याभिषेक आदि की बाते वर्णित हें। भक्सिसम्बन्धी पदों में शिव, 
दुर्गा और गंगा की भक्ति और प्रार्थनाएँं हे । क्‍ 
श्रृंगार सम्बन्धी उनके पदों में राधाक्ृष्ण के प्रेम-मिलन की प्रधानता है । 
पदावली में आधिक्य इन्हीं का है । इन पदों के सम्बन्ध में डा० रामकुमार 
वर्मा कहते हें---“विद्यापति शैव थे । अतः उन्होंने शिव सम्बन्धी जो पद लिखे 
है वे तो अवश्य भक्ति से ओत-प्रेत हे, किन्तु श्रीकृष्ण और राधा सम्बन्धी 
उन्होंने जो पद लिखे हैं, उनमें भक्ति न होकर वासना है । इस क्षेत्र में जयदेव 
की शाुंगार-गावना ने विद्यापति को बहुत अधिक प्रभावित किया है। 
विद्यापति को कविता में भौतिक प्रेम की छाया स्पष्ट है ।” वे फिर कहते 
हैं----वय:सन्धि, नखशिख, अभिसार, मान, विरह आदि से कवि की भावना 
इस प्रकार सम्बद्ध हो गई हे मानो नायक-तायिका के कार्य-व्यापार कवि 
की वासनामयी प्रवृत्ति के अनुसार हो रहे हे------उनके सामने राधा और 
कृष्ण अपना सिर झुका कर-““““कार्य करते हें ।*--«-- इसके बीच में 
ईइवरीय अनुभूति को भावना नहीं मिलती। एक ओर नवय॒वक चंचल 
नायक है, दूसरी ओर यौवन और सौन्दर्य की सम्पत्ति लिए राधा ।” * 


१ हिन्दी-सःद्वित्य का आ. इ.----डा० रामकुमार वसा । 
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उपर्युक्त विचारों में कहाँ तक तथ्य है इसका विचार करें । उनके मत में 
राधा और कष्ण का यह प्रेम-चित्रण वासना-रंजित हैँ, उद्याम श्ांगारिकता से 
पूर्ण है। यह तो ठीक है, ज॑सा वे कहते हे कि--“विद्यापति की कविता में 
शुंगार का प्रस्फुटन स्पष्ट रूप से मिलता हैं | भाव, आलम्बन विभाव, उद्दोपन 
विभाव, अनुभाव और संचारी भावों का दिग्दशन उनकी पदावली में सुन्दर 
रीति से मिल सकता है । स्थायी भाव रति भी आदि से अन्त तक हैं । और 
यह उनकी कला की पूर्णता, उत्कृष्टता का ही परिचायक हूं : पर यह मन्तव्य कि 
यह छांगार लौकिक वासना-जन्य हे, हमे ग्राह्म नहीं । इसके कारण हे । राघा- 
कृष्ण की अति-मानवता और हिन्दू-हृदय की उस देवी भावना के कारण, जिसमें 
सदियों से राधा-कृष्ण के लिए पूज्य भाव मिश्रित रहा हैं, विद्यापति की झंगार- 
भावना में कुछ असाधारणता है । यद्यपि उन्होंने केलि आदि का वर्णन किया 
है, पर उसमें कुछ विशेषता है । हमारे हृदय की कुत्सित भावनाओं से उसका 
सम्बन्ध नहीं । विद्यापति का शुंगार आध्यात्मिकता की पुनीत अन्तर्धारा से 
अभिव्याप्त है । 


डॉ० धर्मेन्द्र ब्रह्मचारी शास्त्री के मतानुसार बिद्यापति में हम “्रष्ण के 
शैशव और राधा के यौवन का विषम व्याघातात्मक समन्वय पाते हें । यह 
सामान्य श्रृंगारिक भावना में सम्भव नहीं। इस.प्रकार का समन्वय हम कई 
स्थानों में सरदास में भी पाते ६-- 
प्रथम करी हरि माखन चोरी। 
ग्वालिन मन इच्छा करि पूरन 
आपु भजे हरि बज की खोरी | 


२५ 2५ ८ 


बाल रूप जसुमविं मोहि जाने 
गोपिन मित्ति सुख भोगू। 

सूरदास प्रभु कहत प्रेम सों 
घेरो रें बज लोगू॥ 


प्रथम पंकित में वात्सल्य, द्वितीय और तुतीय में श्रृंगार और अन्तिम में 
शान्‍्त रस का सुन्दर परिपाक हुआ है। यह रसों को तिधारा इसीलिए सम्भव 
हुई क्योंकि राधा और कृष्ण मानव नहीं हैँ और उनके प्रेम में असाधारणता 
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हैं, अपार्थिवता हे, वासनाहीनता हैं। तभी तो बालक होते हुए भी क्ृष्ण 
गोपियों के माधुय॑भाव की तृप्ति में सम थे ! 

डा० रामकुमार वर्मा पुतः लिखते हें---“विद्यापति ने राधा-कृष्ण का जो 
चित्र खींचा हे, उसम॑ वासना का रंग बहुत ही प्रखर है । आराध्यदेव के प्रति 
भक्त का जो पवित्र विचार होना चाहिए, वह उसमें लेशमात्र भी नहीं है । 
सख्यभाव से जो उपासना की गई हे उसमे क्रृष्ण तो यौवन में उन्मत्त नायक 
की भाँति ह और राधा यौवन की मदिरा में मतवाली एक मुग्धा नायिका की 
भाँति । राधा का प्रेम भौतिक और वासनामय प्रेम है ।” पर विद्यापति के 
निम्नलिखिन पदों के गम्भीर अर्थ की ओर ध्यान देने से ज्ञात होता है कि 
विद्यापति ने यह कभी भुला नहीं दिया कि कृष्ण हमारे आराध्यदेव हें, 
भगवान हें-- 


मनि जनम धनि तोरि। 
जिध्दि जग कानह कान्हि करि झूरे, 
से तुब भाव विभोर। 

यहाँ उसी 'कान्ह से तात्यर्य ह जिसकी खोज नें बड़े-बड़े ऋषि-मुनि 
तिमिरमय कन्दराओं और बीहड़ वनों को झेलते आए हें, और वही कृष्ण, 
राधा और गोपियों के भाव में विभोर हें । क्या यह वासनामय प्रेम का प्रसाद 
हां सकता है ? और भी, 

एकडि नगर बस माधव रे, 


जनि करवट मारि। 
के शृः 
छाड़ू कन्हैया मोर आँचर रे, 
फाटत नव सारि ॥ 


हरिक-सड़् किछु डर नहिं रे, 
तो है परम गेँवारि। 

'हरिक शब्द में शान्त रस के साथ-ही-साथ विष्णभाव की व्यंजना हैं ! 
इन पदों को देखते हुए कंसे कहा जाय कि कृष्ण का चित्रण आराध्यदेव के 
रूप म॑ नहीं हे, और राधा का प्रेम भोतिक, वासना-जन्य हूँ ? इनमें हम 
भगवदू-भाक्नता को एक पावन अचत्तर्धारा प्रवहमान पाते हूँ । अद्भरेजी कवि 
बाइरन की भाँति विद्यापति का यह सिद्धान्त नहीं हु--+/770७6 0858 ०0 
0 ए0एण॥ 78 06 0858 ०0 0प7 2]07ए-2 ण 
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विद्यापति शिव के भक्‍त थे, इसलिए वे विष्ण के या क्ृष्ण के भक्त नहीं 
हो सकते, तथा कृष्ण सम्बन्धी उनकी पंक्तियों में भक्ति-भाव नहीं हो सकता--- 
एसा वे ही कहते है जो विद्यापति के यग की उस धर्म-भावना से अपरिचित 
हैं, जो पूवी प्रान्तों मं फली थी और जिसकी प्रेरणा से विद्यापति ने 
लिखा था--- 
धंन हरि धन हर की नव कला; 
खन पीत वसन खनहों बच - छला । 
वस्तुत: शिव और विष्णु में अभेद मानना--दोनों को एक ही भगवत्तत्व 
के दो पहल मानना उस यूग की एक प्रवृत्ति थी ।”* 
हाँ, यह बात अवश्य है कि सत्यं, शिव॑ और सुन्दर में न केवल सुन्दर 
की विशेषता वरन सुन्दर का अति-चित्रण भी हुआ हे ! सुन्दर की यह अति- 
रंजित भाक्‍ता क्षण भर के लिए विद्यापति की आध्यात्मिकता को ढक भले ही 
ले, पर ईशभावना का चिरन्तन श्रोत अन्तःसलिला फल्गू को भाँति अप्रकट रूप 
में भी बहता ही हू । 
सौन्दर्य के इस अति चित्रण का प्रभाव हुआ उनकी कविता में कलापक्ष 
का उत्कर्ष ! डा० वर्मा के शब्दों में “विद्यापति का संसार ही दूसरा है । वहाँ 
सदेव कोकिछ।ए ही कूजन करती हे । फूल खिला करते हे, पर उनमें काँटे 
नहीं होते । राधा रात भर जागा करती हू। उसके नेत्रों में ही रात समा जाती 
है । शरीर में सौन्दय्यं के सिवाय कुछ भी नहीं हे | पथ है, उसमे भी गुलाब 
है; शैया है, उसमें भी गुलाब है; शरीर है, उसमें भी गुलाब । सारा संप्तार 
ही गलाब-मय हे । राधा का रूप एसा है मानों “सुनहले स्वप्न मनृष्य के रूप 
में अवतरित हुए हैं। जहाँ उसके पेर पड़ते हैँ, वहाँ कमल खिल उठते हैं । 
उसकी चितवन में कामदेव के वाण हें, पाँच नहीं, वरन्‌ सभी दिशाओं मे छूट 
हुए सहसू वाण ' 
सद्यःस्नाता के वर्णन में विद्यापति ने कमाल कर दिया-- 
कामिनि करे सनाने | 
हेरतहि हृदय हनए पंचबाने । 
चिकुर गरे जलधारा, 
जनु मुख ससि डर रोय अधारा ॥। 


३ हिन्दी-साहित्य का आदिकाल--डा० है० प्र० द्विवेदी । 
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वे काव्य शास्त्र-मर्मज्ञ थे । अतः श्रृंगार रस के समी अंगों की सम्यक्‌ 
योजना द्वारा उसका सुन्दर परिपाक वे सफल रीति से कर सके। राधा के 
सौन्दर्य की एक रेखा देखिये-- 
कि आरे नव योवन अभिरामा। 
जत देखल तत कहये न पारिश्र, 
छुओ . अनुपस इकठामा वा 
उद्दीपत विभाव का एक नमूता भी देखिये-- 
बाल वसन्‍त तरुण भये घाओल, 


बढ़ये सकल खंसारा। 
दिन पवन धन अंग डगारए 
किसलय कुसुम परागे, 


सललित हार मजरि घन कज्जल 
आँखितो अज्लन लागें। 
और अनुभाव की एक रूपरेखा भी-- 
सुन्दरि चललिहु यहु धरना। 
चहु दिसि सखि सबकर घरना । 
जाइतनु हार टुटिये गेलना। 
भूखन वसन मलिन भेल ना। 
रोये रोये काजल दहाई देल ना। 
अदकंडि सिंदुर मटाये देल ना। 
जाइतेहु. लागु परम डर ना। 
जइसे ससि कॉप राहु डरना। 
पर सोन्‍्दर्य के अतिचित्रण के ही कारण यदि यह कहें कि “विद्यापति के 
इस वाह्मय संसार में भगवद्‌ भजन कहाँ, इस वयःसन्धि मे ईश्वर की सन्धि 
कहाँ, सद्य:स्नाता में ईश्वर से नाता कहाँ, और अभिसार में भक्ति का सार 
कहाँ, तो इन शब्दों में काव्य का चमत्कार, अनुप्रास की छठा भछे ही हो, 
पर सत्य की प्री-पुरी अभिव्यक्तित नहीं | अधिक सत्य तो यह हू कि विद्यापति 
की भक्ति तुलसी की भाँति दास्यभाव की न थी। विद्यापति के सख्य-भाव में 
सौन्दर्य-भावता की काफी गंजाइश हे, इससे इनकार नहीं हो सकता। अतः 
यदि तुलसी मी भाँति वे यह नहीं कहें कि-- 
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विषय वारि सन मीन सिन्‍न नें 
होत कबहेँ. पल एक। 
ताते सहहुँ विषति अति दारुून 
जनमत अोनि अनेक ॥ 
कृपा डोरि बंशी पद अंकुश 
परम प्रेम खझदु चारो, 
एडि त्रिधि बेघु हरहु मेरो दुख 
कोतुक राम तिहारो ।। 
तो इसके लिये वे दोषी नहीं। क्योंकि सख्य भाव में अन्योन्याश्रय भक्ति होती 
है । उसमे प्रेम की बड़ाई भी होती हूँ, उत्कण्ठा का उत्कर्ष भी । 
विद्यापति के सख्य भाव में हम निम्नलिखित तत्त्व पांते हं-- 
१---उत्कण्ठा का उत्कषष अर्थात प्रिय-मिलन की अत्यन्त आकुलता । 
उदाहरणस्वरूप निम्नलिखित पद हें ««- 


सुरपति पागश्रे लोचन माँगों, 


गरुड़ सागश्रों. 'पाँखि। 
नन्‍नद नन्दन में दोख आवशओो 
मन मनो/ःथ राखि ॥ 
--विद्यापति 


जायसी ने भी इसी भाव का एक दोहा लिखा हें -- 
यह तन जारों छारि के 
कहों क्वि पवन डउड़ाओ। 
मक तेदि मारण उड़ परे 
कनत घर जहें. पाँव ॥ 
अपने को मिटठाकर भी प्रिय-मिलन की यह अभिलाषा : विद्यापति को 
पंक्तियाँ &]०5%8/70 ८७ 59]8०१४ की, 
()॥ | पंप | $88 शञा7283 04 9 60०४6, 
पछ0०ण 8000 छ0०एवे 4 $8986 ए0प्र 8९0 


से उँची श्रेणी की चीज हे ! क्योंकि, यहाँ उत्कण्ठा आध्यात्मिक है ! 
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२- प्रेम की दुनिवारता-जब प्रम की उत्कण्ठा इतनी बढ़ जायगी तो वह 
डइुनिवार हो जायगा। उसे संसार में कौन रोक सक्रता हैं ? 
विद्यापति कहते हुं--“प्रेमक गति दुर्वार ।” और भरी, 
घधरब जोगिनियाँ के भेस रे 
करब में पहुँच उदेस रे । 
ओर भी, 
जाकर हृदय जतहि शत्तल 
से घसि तंतहि आय। 
जइयो जतने बांधि निरोधिय 
नीमन नोर थिराय ? 
इन पंक्तियों का भाव-साम्य कालिदास में देखिये -- 
कईप्मिताथस्थिर._. निश्चयम्मन: 
प्यश्च निम्नाभिमुर्ख प्रतीपथेत्‌ ! 
३--विरह और प्रेम की एकरसता- ऐसा सच्चा प्रेम, जिसमें इतनी 
उत्कण्ठा और दुर्वारता हो, विरह से नहीं घबड़ाता । विरह में भी स्थिर रहने 
की क्षमता हैं उसमें । क्योंकि वह पार्थिव नहीं है । शरीरान्तर से हृदयान्तर तो 
होता है वहाँ, जहाँ प्रेम लौकिक हो, वासनाजन्य हो । पर विद्यापति का प्रेम 
एसा नहीं । वह विरह को कसौटी पर खरा उतरता हँ--- 
सुजनक प्रेम हेस सम तूल | 
दृडियत कनक द्विगुण होय मूल ॥ 
डुट्यत नहिं ठुट प्रेम अदुभुत। 
जदहृसक बढ़ए. मनालक सूत ॥ 
--विद्यापति । 
यह अद्भुत, असाधारण, अलौकिक प्रेम, जो वासनारहित है विरह की 
आँच में तप कर स्वर्ण की तरह निकक आता है, खरा और विशुद्ध * क्‍योंकि 
कवि के हृदय में प्रेम के सिवा और कोई भाव हूं ही नहीं, स्वार्थ का , वासना 
का अथवा अपने 'अहं का-- 
प्रीति अकेली बेलि चढ़ि छावा। 
दूसरी बेलि न खँचरे पावा॥ 
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क्योंकि यहाँ पूर्ण आत्मसमर्पण है ! 
४->ऐसे प्रम में उनन्‍्मत्तता और स्तव्ध किकर्त्तव्य-विमूढ़ता है ! जब 
अहं हीं नहीं तो रोग का उपचार स्वयं कैसे किया जाय । उन्माद में अपनी 
हस्ती की ही सुधबुध नहीं । अब तो “वहीं मिले तो यह विरह का दारुण दुःख 
दूर हॉट: 
पुनि फेरि सोइ तयनन यदि हेरबि पाओब चेतन नाह। 
ख्रुज.गनि दंसि पुतिद्टि यदहि दंसे तबहि समर बिस जाड || 
-विद्यापति | 
५-उनके प्रेम मे ढिठाई है, जो सख्यभाव में सौन्दर्य छा देती हैं । यह 
ढिठाई हम सूर में भी पाते हं-- 
ग्राज हों एक एक करि टरिहों । 
के हमहीं कू तुमहीं साथव, अपन भरोसे लरिहों॥ 
अब हों उघरि नचन चाहत हों तुम्हें बिरदु बिन करिहो ॥॥ 
सूरदास । 
पर इस पद के कारण हम यह नहीं कहते कि सूर ने कृष्ण को आराष्य 
के रूप में यहाँ नहीं देखा | आखिर सख्य-भाव की भक्ति भी तो आराधना का 
ही एक अज् हे ! 
अत: यह कहना उचित नहीं कि “उन्हें सद्य:स्ताता अथवा वय:सन्धि के 
चंचल और कामोद्दीपक भावों की लुड़ि्याँ मात्र गू थती थीं ।* 
यदि एसा होता तो विद्यापति का प्रभाव यग-विशेष के साथ नष्ट 
हो जाता और चैतन्य महाप्रभ्चु के समान कृष्ण के सच्चे भक्त उनके पदों का 
इतना आदर नहीं करते । डा० जनादंत मिश्र लिखते ह--विद्यापति के प्रचार 
का सबसे बड़ा कारण चेतन्य महाप्रभु हुए । बंगाल में वेष्णव सम्प्रदाय के ये 
सबसे बड़े नेता हुए । इन पर लोगों की इतनी श्रद्धा थी कि ये विष्णु के अव- 
तार समझे जाते थे। विद्यापति की ललित और पवित्र भावनाओं से पूर्ण पदों 
को गाकर ये इस प्रकार भाव में मग्त हो जाते थे कि इन्हें मर्च्छा-सी आ 
जाती थी। इनके हाथों विद्यापति के पदों की ऐसी प्रतिष्ठा होने के कारण 
लोगों में विद्यापति के प्रति आदर का भाव बहुत बढ़ गया । 
और आज सदियों के पश्चात्‌ भी विद्यापति अमर हैं, उनकी पदावली 
अमर है । आज भी मेथिला जनता इनके मधुर गीतों को गा कर रस-मग्त 
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हुए विना नहीं रहती । इनके कई पद लोगों की जिद्बा पर रहते है । निम्त- 
लिखित उनमें से एक हें -- 

सरलिज बित सर, सर बिनु सरसिज कों सरसिज बिनु सूरे। 

तन बिनु यौवन, योवन जिनु तन को योवन विय दूरे॥ 

कितना मादचुरय््य ! कितना लालित्य !! मानों हृदय-वन-प्रान्त में उमड़ती 
भक्ति की नि्मरिणी इच्द्रधनूषी रंगों से रंगीन हो गई है जिससे उसके फ्रेनिल 
तरज्ों से राशि-राशि सौन्दय्य-रश्मियाँ फूट रही है (! 

विद्यापति की यह ध्वनि तव तक संगीत के स्वरों में गूजंगी जब तक 
भक्ति-मन्दाकिनी की लोल लहरों में कल-कल नाद होगा : 


(का (० ३8 
भक्ति-साहित्य का पूर्व रंग 
ओर 
भक्तिमार्गी शाखाओं का उद्धव 

साहित्य और जीवन का शाइवत सम्बन्ध है । यह भी सत्य हैं कि किसी 
यूग-विशेप का साहित्य उस युग के सामाजिक जीवन, धामिक वातावरण और 
राजनीतिक परिस्थितियों की ही उपज हूं । साहित्य की प्रगति युग-विशेष 
के समाज के साथ उसकी क़्िया-प्रतिक्रिया द्वारा ही निर्द्धारित होती हैं । हिन्दी 
साहित्य का इतिहास भी अपवाद नहीं। सदा से, देश की धामिक परिस्थिति, 
सामाजिक संगठन और राजनीतिक व्यवस्था की प्रतिच्छाया हिन्दी-साहित्य 
पर पड़ती आई हे । हमारे भक्तियुग का साहित्य भी परिस्थितियों का ही 
प्रतिफलन हैं । 

भवित्तयुग का आधार भी हम राजनीतिक, सामाजिक और धामिक तीनों 
क्षेत्रों में पाते है । भक्तिमार्गी शाखाओं के प्रादुर्भाव के पूर्व का भारत राज- 
नीतिक रूप से निःस्वत्व एवं शक्तिहीन हो चुका था । मुसलमानों के बढ़ते हुए 
प्रभाव ने हिन्दुओं के राजनीतिक जीवन में ही नहीं, वरन उनके धामिक और 
साहित्यिक जीवन में भी उथरू-पुथल मचा दी । डा० रामकुमार वर्मा के अनु- 
सार “वीरगाथा'” काल के समाप्त होने के पहले ही साहित्य के क्षेत्र में क्रान्ति 
प्रारम्भ हो गई थी। मुसलमानों के बढ़ते हुए आतंक ने जनता के साथ साहित्य 
को भी अस्थिर कर दिया था। ... ..मध्यदेश में मुसछमानी तलवार का पानी 
राज्यों के अनेक सिहासनों को ड॒ुबा रहा था। खिलजी वंश के अछाउद्दीन ने 
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सम्पूर्ण उत्तरी भारत पर अधिकार जम्मा लिया था। देवगिरि का यादव राजा 
रामचन्द्र, वारंगल, होयसिल, महाराष्ट्र और कर्नाटक के राजाओं को भी उसकी 
अधीनता स्वीकार करनी पड़ी । मुसलमानों की इस बढ़ती हुई एश्वर्य्याकांक्षा 
ने हिन्दुओं के अस्तित्व पर ही प्रशनवाचक चिह्न लगा दिया! ।* 


बात यह नहीं थी कि हिन्दू अशक्त थे अथवा उनमें पौरुष अशेष हो चुका 
था । भारत उस समय भी वस्तुत: मुसलमान आक्रमणकाररियों के गति-अवरोध 
के लिए समर्थ था । शहावुद्वदीत गोरी का समकालीन उत्तरी भारत काफी शक्ति- 
शाली था। क्‍योंकि अजमेर दिल्ली में चौहान वंश ( पृथ्वीराज का बंछ 
काशी-कन्नौज में परिहार वंश ( जयचन्द का वंश ), और बंगाल-मगध में पाल 
भर सेनराज्य अभी भी शक्तिशाली थे । गृजरात, चित्तोड़, ग्वालियर, वुन्देल- 
खण्ड आदि के शासक भी बहुत ही शक्तिशाली थे । मगध और वंगालर के 
विजेता गोरी का सेनापति खिलजी आसाम में ससेन्य मारा भी गया (१३०० 
ई०) । अतः यदि भारतवासी चाहते तो मुसलमान आक्रमणकारियों से यथो- 
चित प्रतिशोध ले सकते थे । 


फिर भी हिन्दुओं के अधःपतन के कारण कया थे ? शुकदेव विहारी मिश्र 
ने लिखा हे कि हमारी पराजय का मुख्य कारण यह था कि भारत की भार- 
तीयता थी ही नहीं और उसमें छोटे-छोटे प्रान्त मात्र थे जो अपने ही जरा- 
जरा से झगड़ों म॑ एसे उलझे रहते थे और अपनी काल्पनिक महत्ता के एसे 


स्वप्न देखा करते थे कि विदेशियों से देश की रक्षा करने की न तो उनमें 
शक्ति थी, न संगठन । द 


और भी, पादइचात्य एशिया में समर-कौशछ उन्नत हो गया था और उसकी 
उन्नति का मुख्य साधत था हयशक्ति का प्राधान्य । पर भारत इस नवीन 
साधन से अपने को अभी तक सम्पन्न न कर पाया था। अतः भारत की सैन्य- 
शक्ति की इस कमी ने भी हिन्दुओं की पराजय में योग दिया । 


बात यह थी कि भारत ने युद्धकोशल की ओर उतना ध्यान दिया ही 
नहीं जितना सांस्कृतिक और आध्यात्मिक उन्नति की ओर। सभ्यता और 
शान्ति की कमी से ये पाइचात्य जातियाँ लड़ाकू थीं। पर भारत की सम्यता ने 
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उसे कलाओं का उपासक और दार्शनिकता-प्रिय बना दिया था। बबेरता उसमें 
रह ही नहीं गई । क्योंकि सभ्य जाति जिस परिमाण में आध्यात्मिक रूप से 
अभ्युन्नत होती है, उसी हिसाब से अधिकतर भौतिक रूप से क्षीणतर भी होती 
जाती हे । 


उस पर भी धामिक सम्प्रदायों के हेय और अशवत-कारी प्रभाव ने हिन्दू- 
जाति को और भी दुर्बल और शान्ति-प्रिय बना दिया जिससे हम युद्ध की 
उपेक्षा और हिसा से घणा करने लगे। वुद्ध सम्बन्धी जातकमालाएंँ इस दिशा 
में निर्देश करती हें । बौद्धों के अहिसावाद ने और उसके पद्चात्‌ कुमारिल भट्ट 
और शद्भूराचार्य के अद्वत और मायावाद के प्रचार ने हिन्दुओं को राजनीतिक 
प्रभुत्त॒ तथा भौतिक उन्नति की ओर से और भी उदासीन बना दिया। “हम 
बौद्ध धर्म के कुएँ से निकले तो, परन्तु अद् तवाद और मायावाद की खाई में 
ही पहुँच गए ।” 


जब संसार ही मिथ्या हें तो फिर आजादी और राष्ट्रीयता के विचारों की 
गजाइश ही कहाँ होती हे। १००० संवत्‌ के रंग भग सन्यासियों का एक 
बृहत्‌ मंडल जिसमें रामानृज, मध्व,निम्बाकं, विष्णु स्वामी, वलल्‍लभाचाय, चेततन्य 
और हितहरिवंश मुख्य थे, देश में तेयार हो गया था, जिसने लोगों को 
दार्शनिकता की ओर ओर भी प्रवृत्त किया । 


इन सब का फल यह हुआ कि सभ्यता और संस्कृति के विचार से समृन्नत 

होते हुए भी हिन्दू शारीरिक रूप से इतने अशक्त हो गए कि जब यवन लूटेरों ने 
पश्चिम के द्वार पर आकर उनके अस्तित्व को ही चुनौती दी तब उसका प्रत्यूत्तर 
देने की क्षमता उनमें न थी | वे पराजित हुए, भौतिक, राजनीतिक रूप से 
>निस्‍स्वत्व और असहाय ! पर बात यहीं तक न रही। मुसलमानों ने केवल राज- 
नीतिक रूप से उन्हें अवश और शक्तिहीन नहीं किया वरन्‌ वे तलवार की नोक 
पर अपने धर्म का प्रचार भी यहाँ करने लगे । हिन्दुओं की सभ्यता और संस्कृति 
पर भी--जिसको अपने हृदय के रक्‍त से उन्होंने सींच कर पुष्पित पललवित किया 
था, मुसलमानों ने कुठाराघात करना आरम्भ कर दिय। । यह हिन्दुओं के लिए 
असह्य था, अत्यन्त असहनीय ! पर करते क्‍या ? भोतिक शक्ति उनके पास बच 
नहीं गई थी। रक्षा का कोई उपाय न मिला तो उनकी वृत्तियाँ स्वाभाविक रूप से 
ईद्वरोन्मुख हुई ! डा० रामकुमार वर्मा लिखते ह---/हिंदुओं में मुसलमानों से 
लोहा लेने की शक्ति नहीं थी। वे मुसलमानों को न तो पराजित कर सकते थे, न 
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अपने धर्म की अवहेलना ही सहन कर सकते थे । इस असहायावस्था में उनके 
पास ईइवर से प्रार्थंता करने के अतिरिक्त अन्य कोई साधन नहीं था । वे ईदव- 
रीय शक्ति और अनुकम्पा पर ही विश्वास रखने लगे ।"****' दृष्टों को दण्ड देने 
का कार्य भी ईश्वर पर ही छोड़ दिया'* ***-। इस समय हिन्दू राजा और प्रजा 
दोनों के विचार इसी प्रकार भमक्तिमय हो गए और वीरगाथाकाल की वीर- 
रसमयी प्रवृत्ति धीरे-धीरे शान्त और शज्भार-रस में परिणत होने लगी ।” 

चारण भी अब किसकी वीरगाथा गाते और किसे रण के लिए उत्साहित 
करते । अब तो भक्ति-भाव की रचनाएँ ही सानत्वना का एकमात्र साधन थीं, 
ः क्योंकि पं०रामचन्द्र शुक्ल के अनुसार “अपने पौरुष से हताश जाति के लिए 
भगवान की शक्ति और करुणा की ओर ध्यान ले जाने के अतिरिक्त दूसरा 
मार्ग ही क्‍या था |?! 

अतः हम देखते ह कि “हिन्दू राष्ट्रीयता की चिता का भस्म ही भक्ति- 
मार्गियों के लिए भभूत सिद्ध हुआ ( डा० धर्मन््व ब्रह्मचारी शास्त्री ) । किन्तु 
ऊपर लिखे विचारों में, अधिक-से-अधिक, अंश सत्य ही हैँ । डा० हजारी प्रसाद 
द्विवेदी तथा कुछ अन्य विद्वानों का विचार है कि यदि तेरहवीं-चौदहवीं शताब्दी 
के लगभग मुसलमानों का आक्रमण भारत पर नहीं भी होता तो भी भक्ति- 
साहित्य की प्रवत्तियों का विकास लगभग ज्यों-का-त्यों होता। इन विद्वानों की 
मान्यता है कि भक्ति-साहित्य तदथ्ुगीन निराशामूछठक राजनीतिक वातावरण 
का प्रतिफलन नहीं, वरन्‌ बेदिक युग से होती आई दाशंनिक एवं घामिक 
विचारों की क्रिया-प्रतिक्रिया की परम्परा की एक कड़ी-मात्र हे । आइए, हम 
इस दाशनिक-धारमिक परम्परा के प्रभाव का अवलोकन करें। 

भक्तियुग का दाशनिक आधार मुख्यतः दक्षिण में रामानूज, निम्बाके, 
विष्णुस्वामी और मध्वाचायं द्वारा प्रणीत हुआ | इसके आरम्भ का बीज वंदिक 
युग में ही है जिस काल के ब्राह्मण धर्म से इसका सम्बन्ध हे। वेदिक काल याग- 
प्रधान अथवा करम-काण्ड प्रधान था और सूर्यादि देवता माने जाते थे। उसके 
पेरचात्‌ औपनिषदिक युग आया जिसमें ज्ञानकाण्ड की प्रधानता रही | श्र्‌ तियों 
और स्मृतियों के इस युग में जिज्ञासु व्यक्त ज्ञानियों के संसर्ग से ज्ञानार्जन करते 
थे। (उप+नि+पषद्न-पास में बेठना )। सूर्यादि देवताओं का स्थान ब्रह्म 
की भावना ने ले लिया था। इसके पश्चात्‌ धीरे-धीरे वास्तविक ज्ञान के स्थान 
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पर रूढ़ियों ने घर कर लिया और ब्राह्मण धर्म पशु-हिसा, शुद्रों पर अत्याचार 
भादि अनेक बुराइयों से जर्जर हो गया । इसी की प्रतिक्रिया बौद्ध धर्म के रूप 
में हुई | ज्ञानकाण्ड की अधिकता चोर कमंकाण्ड, प्रधानत: हिसा के प्रति घोर 
विरोध इसकी विशेषताएँ हे । बरह्मभाव का स्थाव शुन्य ने छे लिया। हम 
देखते हैं कि ब्रह्म की सत्ता धीरे-धीरे सृक्ष्मतर होती जाती हे । बौदढ़ों के 
सिद्धान्त 'सर्वेक्षणिक' सर्व शून्य” आदि हैँ। बुद्ध के अनुसार “संसार और 
उसके सब पदार्थ अनित्य और दुःखमय हें। सब दुःखों का मर कारण 


भविद्या है । (व: तृष्णा के नाश ही का ताम निर्वाण है ।' बौद्ध 
धर्म की सब से बड़ी विशेषता अहिसा परमोधर्म:' हैँ ।. . ....शील, समाधि 


और प्रजायज्ञ ही उत्कृष्ट यज्ञ हैं। बौद्ध धर्म ईश्वर के विषय में उदासीन 
हैँ ।.... . बौद्ध के त्रिरत्त--बुद्ध, संघ और घर्म माने जाते थे ।) 

बौद्ध बर्म राजाश्रय पाकर फला-फूला पर पीछे से यह आश्रय हट जाने के 
कारण उसकी शीघ्र ही अवनति होने लगी और प्राचीन हिन्दू धर्म का सितारा 
फिर बुलन्द हुआ । बौद्धवर्म का प्रारम्भ यद्यपि सन्यास-मार्मे-प्रधान था, फिर 
भी इसमें आगे चल कर दो शाखाए--हीनयान और महायान नामक हो गई । 
महायान शाखा पर हिन्दू धर्म का यथेष्ट प्रभाव पड़ा । शुष्क, निरीश्वर सनन्‍्यास 
मार्ग सभी नहीं अपना सकते थे । अतः बौद्ध धर्म की माहायान शाखा में 
भक्ति को स्थान मिला और बुद्ध उपास्यदेव बने । फिर तो २४ अतीत, २४ 
वर्तमान और २४ भावीं बुद्धों की कल्पना की गई और उनकी मूत्तियाँ भी 
बनीं । नष्ट होता हुआ बौद्ध धर्म हिन्दू धर्म पर भी अमिट प्रभाव छोड़ गया । 
२४ अवतारों की कल्पना सम्भवतः बौद्धों के २४ बुद्धों से ली गई हो । वृद्ध 
भी विष्णु के एक अवतार मान लिए गये । बोद्ध धर्म और हिन्दू धर्म में अनेक 
समानताएँ हो गई । अतः लोग बौद्ध-धर्म छोड़ कर हिन्दुत्व ग्रहण करने लगे, 
जहाँ सब प्रकांर की स्वतन्त्रताएं थीं। डा० गौरीशंकर हीराचन्द ओझा के अनु- 
सार बौद्धधर्म के पतन के कारणों में से एक यह भी था कि “अत्यन्त प्राचीन 
काल से ईश्वर पर विश्वास रखती हुई बाय जाति का चिरकाल तक अनीइवर- 
वाद को मानना बहुत कठिन था) पर बौद्धधर्म के अस्तित्व पर सब से 
बड़ा आधात कुमारिल भट्ट और शंकराचार्य का आन्दोलन था | बौड़ों का वेदों 


१. मब्यकालीन भारतीय घंस्कृति--गौ, ही, ओका पु. ४ 
र्‌, चही--पु, छ 
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पर अविधव्वास इन्हें खटकता था। अतः इन्होंने प्राचीन ब्राह्मण धर्म के पुननि- 
माण का आन्दोलन किया । इनके आन्दोलन की व्यापकता का पता शंकर- 
दिग्विजय में कुमारिल के द्वारा शंकर को कथित निम्वलिखित श्लोक से 
लगता है--- 
श्रत्यथधर्ंविमुखान्‌ सुगतान्‌ निहन्तु । 
जातं॑ गुईं भुवि अवंत्तमहं न जाने ।॥। 

अर्थात्‌ -वेदार्थ से विमुख बौद्धों को गा करने के लिए आप गुह (काति- 
केय) रूप से उत्पन्न हुए हैँ, ऐसा में मानता ह। 

शांकर अद्वत ब्राह्मणधर्म में बौद्धधर्म की प्रतिक्रिया का मूर्त्त परिणाम है । 
शद्धूराचार्य को लोगों ने 'प्रच्छन्न बौद्ध कहा हैँ क्‍योंकि बौद्धों की ही भाँति 
धर्म और दर्शन दोनों में इन्होंने बौद्धक आधार से काम लिया हैं। यह आव- 
इयक भी था, क्योंकि इन्हें बौद्धों को भी अपने मत की ओर आकर्षित करना 
था। अस्तु, इनके अद्वेतवाद का मूल तत्त्व हुआ--“सर्व॑ खल्विदं ब्रह्म नेह 
नानास्ति किचन” और सिद्धान्त वाक्य दो हुए--तत्त्वमसि! तथा “अहें 
 व्रह्मोडस्मि ।! सदसद्भ्यां अनिवंचनीयं ब्रह्म --शद्भूर के ब्रह्म की परिभाषा थी । 
यह बुद्ध के ब्रह्म से मिलता-जुलता है । अतः '्रच्छन्न बौद्ध/ कहना सार्थक भी 
है । इन्होंने तीन सत्ताएं मानीं--प।रमाथिक, व्यावहारिक और प्रातिभासिक 
जो प्रसिद्ध दार्शनिक काण्ट (९978 ) के (!९४४५४6४8 5 978 फि९॥8४०7॥, 0६ 
778९00९६) 88807 ब्रा 0 ॥९७४६७४०७ ६४०४४०7॥ से मिल॒ता-जुलता 
है । इनका दर्शन अधिक पूर्ण होने के कारण भी बौद्धधर्म पर विजय पा सका । 
सर साधाक्ृष्णनू कहते हे--+ा8 7807909 87048 ७०7709)6॥8 
7880[7 2 76॥7767 # 0९ई078, 007 ७06४.” पर वह सर्वथा पूर्ण नहीं जैसा 
हम आये देखेंगे। कितु सर राधाकृष्णन्‌ का निम्नलिखित कथन-“]$ 8 8वां0ं, 
00+$ शाह00प7 9पर0 ४0% फिल्ध्चयायाएशाडाओ #]6त 874॥757 ४ए 
8 77986779 €707806” ठीक ही हूँ । 

बौद्धधर्म पर अद्व तवाद विजयी हुआ अवश्य, पर उसकी रूपरेखा भी जीवन 
में घुलने-मिलने के कारण अपरिवतित नहीं रह सकी। दो-तीन शताब्दियों 
- के पशचात शद्भूर के दाशनिक सिद्धान्त का रूप व्यावहारिक हो गया। फल- 
स्वरूप उसमे भक्ति का समावेश हुआ जिसकी भिन्न-भिन्न शाखाओं के प्रवत्त क 
आचार्य चतुष्टय--रामानुज ( १२वीं सदी ), निम्बाक ( १२वीं सदी ), 
- विष्णस्वामी ( १३वीं सदी ) और मध्व ( १४ वीं सदी )--हुए । 'हरिओऔध जी 
का 
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कहते है--“ज्ञानाश्रयी सिद्धान्त जब व्यावहारिक बनते हैं तो उनको भक्ति 
को साथ लेना पड़ता है, क्योंकि संसार आधिकतर क्रियात्मक जीवन का 
प्रेमिक है" |” अतः अद्वतवाद भी भक्ति के समावेश से परिवत्तित हो 
गया जिसके विभिन्न रूपों का प्रचार इन आचार्यों ने किया। रामानुज ने 
विशिष्टाद्वेत, मध्वाचार्य ने द्वत, विष्णुस्वामी ने शुद्धाद्वेत और निम्बाके ने 
द्वेतादत की स्थापना की । इनमें भेद तो बहुत हें पर कुछ साम्य भी हें। 
डा० रामकुमार वर्मा के अनुसार साम्य ये हं-- 

१--अद्व तवाद से ब्रह्म का निरूपण किसी-त-किसी रूप में अवश्य भिन्न है । 

२--गुरु ब्रह्म का प्रतिनिधि और अंश हूं । 

३--गो लोक अथवा बैकुण्ठ की प्राप्ति ही भक्ति का परम उद्देश्य है । 

४--भ क्ति के लिए जाति का बन्धन नहीं होना चाहिए । जाति-बन्धन 
तो बौद्धों ने ही विच्छिन्न कर दिया था । शंकर ने भी जाति-विचार और वर्ण- 
व्यवस्था में उदार भावना ही रखी । अतः यह मौलिकता इन आचार्यो की न 
थी। हाँ, ये ब्राह्मणों को शूद्रों से ऊंचा अवश्य समझते थे, यद्यपि शृद्रों को भी 
भक्ति का अधिकारी मानते थे । 

रामानुज का जन्म सं० १०७४ में हुआ। इल्होंते शंकर के मायावाद या 
अद्व तवाद का खण्डन कर जीव की स्थिति में सत्यता की भावना उपस्थित की । 
ईद्वर के अलावा आत्मा की सत्ता को भी माना, जो दांंकर नहीं मानते थे । ये 
पदार्थ त्रितयम्‌ की स्थिति के विश्वासी थे, जिसमें परन्रह्म (विष्णु) चित्‌ (जीव) 
और अचित्‌ (दृदयम्‌) सम्मिलित हे । ये तीनों अविनाशी हूँ । “यद्यपि ब्रह्म और 
चित्‌ एक ही तत्व से निर्मित हें (अकह्वत) तथापि उनका अन्तर माया-जनित 
नहीं है ।” इसी विशेषता के कारण उनका सिद्धान्त विशिष्टाह्रत कहा जाता 
है । ब्रह्म की अभिव्यक्ति के पाँच प्रकार हे--मूत्ति, अंशावतार, पूर्णावतार, 
सूक्ष और अन्तर्यामिन्‌ । साधक एक बार ही अन्तिम सोपान का अधिकारी 
नहीं । अतः प्रथम मूत्तिपूजा का ही आश्रय श्रेयस्कर हे । फिर अन्य अवस्थाओं 
को क्रमशः पार करते हुए साधक हृदय में अन्तर्यामिन्‌ की अनुभूति प्राप्त करता 
है। वेकुण्ठ या साकेत का यह अभिज्ञान सम्मिलन विश्विष्टाह्त की विशेषता है । 

मध्व का जन्म सं० १३१४ है । इनके अनुसार विष्णु ही एक अविनाशी 


१ हिंदी भाष्य का आरम्भ और विकास, प्‌. १८३ 
रे हिं० सा० का शा ० ट््० पु० १८२ 
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प्रद्म हे । ब्रह्म से ही जीव उत्पन्न है। दोनों.में स्वामी सेवक, आराध्य-आराधक 
का सम्बन्ध है । दोनों एक नहीं । कष्ण ही ब्रह्म हें ओर उनकी भवित ही ब्रह्म 
के पाने का एकमात्र साधन है । 

.. विष्णुस्वामी ने अद्वेतवाद को माया से रहित कर छुद्धाइ त की स्थापना 
की । कृष्ण को आराध्य माना पर साथ ही साथ राधा को भी प्रधानता दी । 

- निम्बार्क बारहवीं सदी में आविर्भत हुए। ये राधाकृष्ण के उपासक थे । 
इनके अनुसार ब्रह्म से भिन्‍न होते हुए भी जीव उसमें अपना अस्तित्व खो देता 
हैं । यह भक्ति की साधना द्वारा ही सम्भव है। निम्बाक समा नहीं थे । अतः 
राधाकृष्ण के सिवा दूसरे देवताओं को नहीं मानते थे । 

इन चार सिद्धान्तों के फलस्वरूप उत्तर भारत में चार सम्प्रदायों की सृष्टि 
१५ वीं सदी तक हुई-- [ आधार |] 

१--श्री सम्प्रदाय--रामानुज और रामानन्द । 

२--ब्रह्म सम्प्रदाय--माधव वेष्णव । 

३ - रुद्र सम्प्रदाय--विष्णुस्वामी । 

४ - सनकादि सम्प्रदाय--निम्बाके । 


दक्षिण से चली हुई धार्मिकता की यह लहर जब उत्तर भारत में आई तो 
वहाँ इसका यथेष्ट विकास हुआ, क्योंकि राजनीतिक अधःपतन और धार्मिक 
अवलम्ब की प्यास के कारण उत्तर भारत इसके लिए उपयुक्त क्षेत्र हो चुका 
था । यहाँ वेष्णव' धर्म का यह तरुवर अभिनव शाखाओं में विकसित और 
पल्‍लवित-पुष्पित हुआ । 
रामानूज की परम्परा में रामानन्द काशी में १४ वीं सदी में हुए जिन्होंने 
रामानूज के श्री सम्प्रदाय को अत्यन्त व्यापषक और लोकप्रिय बना उसकी श्री- 
वृद्धि की। इन्होंने विष्णु अथवा नारायण के स्थान में विष्णु के अवतार राम की 
भक्ति और उपांसना को महत्त्व-दिया। भवित के क्षेत्र में जाति-भेद का बहिष्काश 
और संस्कृत के स्थान में भाषा म॑ भक्ति के प्रचार की नवीनता उनके मत की 
लोकप्रियता का कारण बनी । विष्णु, इनके अनुसार, धर्म की ग्लानि' दूर करने 
को अवतार लेते हे और दुष्टों का विनाश एवं साधुओं का परित्राण करते हे । 
उसी भवित-परम्परा में १६वीं सदीं में कबीर और १७ वीं में तुलसी हुए जिन्होंने 
अपनी वाणी में पावन धार्मिकता को मृखरित कर तत्कालीन समाज का अतिशय 
कल्याण किया । पर कबीर ने रामानन्द के “राम को दशरथ-पुत्र राम के रूप में 
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न लेकर घट-घट व्यापी परमात्म-सत्ता के रूप में ही लिया । यह उनकी व्यक्ति- 
गत विशेषता थी । सम्भव है, यह मुसलमानी प्रभाव के कारण हो । 

निम्बार्क की परम्परा में पूर्व ( बंगाल ) में चेतन्य और पश्चिम में वललभ- 
आते हूं। चेतन्य १६ वीं सदी में हुए । यद्यपि ये मध्व के ब्रह्म सम्प्रदाय में 
दीक्षितं हुए तथापि दाशनिक दृष्टिकोण से इच्होंवे निम्बाक के द्वताद्वेत सिद्धान्त 
को ही महत्त्व दिया। गान और नृत्य के साथ कीतेन को भी इन्होंने अपने सम्प्र- 
दाय में स्थान दिया। राधा और कृष्ण की भक्त पाँच प्रकार से बतलाई -- 

१--शान्ति--ब्रह्म पर मनन 

२-- दास्य --सेवा 

३--सख्य- मेत्री 

४--वात्सल्य--स्नेह 

५--माधुय्ये - दाम्पत्य 

पूर्व में निम्बाके की आकर्षक भक्ति-पद्धति से जयदेव प्रभावित हुए जिनके 
बाद विद्यापति का स्थान आता है । 

वल्लभ निम्बाक और विष्णुस्वामी से प्रभावित हुए । कृष्ण को ब्रह्म और 
राधा को उनकी स्त्री और उनके क्रीड़ास्थल को बेकुण्ठ माना । दार्शनिक दृष्टि 
से इनका सिद्धास्त शुद्धाहेत का है । इनकी दृष्टि में भक्ति का स्थान ज्ञान से 
उच्च हैं, वरन्‌ सर्वोच्च है। क्‍योंकि भक्ति ही से ब्रह्म की अनुभूति सम्भव 
है। यह भक्ति कवल कृष्ण के अनग्रह से ही प्राप्य है। इसी अनुग्रह का नाम 
'पुष्टि' है । यह पुष्टि चार प्रकार की है -- द 

प्रवाह पुष्टि, मर्यादा पुष्टि, पुष्टि पुष्टि, शद्ध पुष्टि । ब्रह्म सतू, चितू और 
आनन्दमय है । सत्‌ से प्रकृति, सतूचित्‌ से जीव और सत्‌-चित्‌-आनन्द से पर- 
मात्मा का अस्तित्व व्यक्त होता है । वल्लभ और उनके पूत्र विट्ठल के आठ 
प्रधान शिष्य थे, जो अष्ट छाप कहलाए। इनमें सूरदास और नन्‍्ददास प्रसिद्ध हैं । 

इस प्रकार हिन्दी-कविता की भक्तिमार्गी शाखाओं के उद्भव का सम्बन्ध 
दक्षिण से आई हुई धार्मिक भावना के विद्विष्ट अंगों से है । पर इन शाखाओं: 
में से कुछ पर, जैसे कबीर आदि की शाखा पर, अन्य प्रभाव भी थे | ये दूसरे 
प्रभाव उत्तर-पूर्व के धार्मिक विकास के और इस्लाम की क्रिया-प्रतिक्रिया के 
फलस्वरूप थे ।. द 

इधर उत्तर-पूर्व में नालन्दरा और विक्रमशिला ( भागलपुर के पास ) में 
बोद्ध धर्म का वज्याव मत था, जो महायान का ही' एक अश्रष्ट रूप था। 
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इसमे हठयोंग आदि का प्रचार था। वजयान के सिद्धान्त बिहारी भाषा के 
साहित्य में व्यक्त हुए । यह भाषा मागधी का ही अपश्रंश रूप थी। इसका 
प्रथम कवि सरहपा हें । 


इसी वज्भरयानव का उत्तरवर्ती रूप नाथपंथ है, जिसका समय वारहवीं से 
चघोदहवीं सदी तक और प्रवत्त क मत्स्येद्रनाथ और गोरखनाथ हैं । इसमें भी 
हुठयोग की ही प्रधानता थी । इसका पूर्वरूप पत्तंजलि के योगदर्पण में मिलता हें । 


इसी का तीसरा रूप संत साहित्य में प्रस्फुटित हुआ, जिसके प्रवत्त क हुए 
कबीर | “अतः संत-साहित्य का आदि इन्हीं सिद्धों को, मध्य नाथ-पंथियों को, 
ओर पूर्ण विकास कवीर से प्रारम्भ होने वाली संत-परम्परा ( नावक, दादू, 
मलक, सुन्दरदास आदि ) को मानना चाहिए!। नाथ-पंथ दाशनिकता की 
दृष्टि से तो शेवमत के अन्तर्गत हे और व्यावह्यारिक दृष्टि से पत्रझजलि के 
हठयोग से सम्बन्ध रखता हे" । एक तरह से वज्ञयान का शूत्यवाद ही 
शंवमत-प्रभावित नाथ-पन्थ के अन्तर्गत अलख, निरंजन और ह॒ठ-योग, तथा 
संत साहित्य ( निर्गुण-पन्थ ) में सहस्नदल कमर का शून्य और हठयोग 
सम्बन्धी, इडा, पिगला, कुण्डलिनी और ब्रह्मरंश्र हुआ । 


मध्यकाल के हिन्दी साहित्य पर सामाजिक अवस्था का एक और प्रभाव 
था->मुसलूमनों का । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने यह दिखाने की चेष्टा की 
- हैं कि भक्ति-साहित्य का विकास मुसलमानी प्रभाव के बिना ही, स्वतस्त्र रूप में 
हुआ । किन्तु--मध्ययूग के भारतीय समाज के हिन्दू और मुसलमान--दोनों 
आवद्यक अंग बन चुके थे। दोनों को साथ-साथ रहना था। यह एक समस्या हो 
गई | इन दो जातियों के सम्पर्क और संघर्ष ने दो प्रतिक्रियाओं को जन्म दिया, 
जिसे हम अनुरोधिती और प्रतिरोधिनी कह सकते हें। कुछ लोगों ने समझा कि 
दोनों को एक होकर रहने में ही कल्याण है और इस हेतु दोनों धर्मों की एकता 
भाँति-भाँति से प्रतिपादित करने लगे। वे वाह्य भेदों को तुच्छ और उपेक्षा 
के योग्य वतलछाते थे और आचन्तरिक अभेद ही को मान्य कहते थे । इनमें कबीर 
और जायसी आदि हें । जायसी की पद्मावत हिन्दू वातावरण और चरित्रों की 


३ दि० सा० का आ० इ०-डा० रा० कु० वर्मा 
२ पही--प्‌ ० १३७, 
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आड़ में सूफी सिद्धान्तों के प्रतिपादन का प्रयास भी कही गयी है । पर उसमें 
अद्वतवाद का प्रभावत्र मानना भी अयूक्तिसंगत नहीं | 

प्रतिरोधिनी प्रतिक्रियावालों में तुलसी और सूर आदि हें, जिनके विचार से 
हिन्दू और मुसलमान दो थे और हिन्दू-संस्कृति को मुसलमानी प्रभाव से अक्षण्ण 
रखना सर्वथा आवश्यक था । 

निष्कर्ष यह कि उस समय हिन्दी में काव्यगत भक्तिशाखाओं के निम्न- 
लिखित रूप हुए-- 

हिन्दी कव्यगत भक्ति शाखाएं 

















निर्गंण सगूण 
| 
हे कक 

ज्ञानम प्रेममार्गी राम-भक्ति-शाखा क्ृष्ण-भक्ति-शाखा 

| | | | 

कबीर जायसी तुलसी । 

सन्तकाव्य प्रेमकाव्य रामकाव्य | 

| | 

परिचम में पूर्व में 
सूर, तन्द, आदि विद्यापति 


क्रण्णकावग्य 


वेष्णव-भक्ति का विकास ओर हिंदी के भक्त-कवि 


मध्यकालीन हिंदी-साहित्य की सबसे बड़ी विशेषता हे उसमें भक्ति का स्वर 
जिसके कारण वह वेदों से लेकर आजतक की भारतीय साहित्य-परंपरा के बीच 
ही नहीं, विश्व-साहित्थ के बीच भी विशिष्ट हे। प्रधानतया सूर, तुलसी और 
कबीर की वाणी में साकार होकर जिस भक्‍्ित ने भारतीय सांस्कृतिक वातावरण 
को चिरकाल के लिए मांगलिक आनंदोन्मेष से तरंगित कर दिया, उसके मूल 
आधार, आरंभ और विकास का किचित्‌ दिग्दशेत मनोरंजक होगा । हिंदी-काव्य 
में दस भक्ति-भावना के प्रमुख आलंबन हुए भगवान्‌ विष्णू के अवतार--राम 
और क्ृष्ण । कबीर ने भी निगुण अद्व त ब्रह्म के बोध के लिए 'राम' शब्द को 
तो लिया ही है । 

विष्णु-भावना--वेदों में विष्णु और उनके अवतारों को बहुत चर्चा मिलती 
है । ऋग्वेद में विष्णु के वैभव का वणन आया है? । इस सिलसिले में विष्णु के 
वामनावतार या त्रिविक्रमावतार का वर्णन इस प्रकार किया गया हे-- 

इंढ॑ विष्णविचक्रमे त्रेधा निदृधे परम । 

समूढमस्य पांसुरे ॥ 

(वामन अवतार धारण कर विष्णु ने परिक्रमा की ओर तीन प्रकार से 
अपने पद रखें | उनके धूलिधूसरित पेरों से जगत्‌ छिप गया । ) 


१. ऋग्वेद, प्रथम मंडल, २७ वाँ सूक्त, १६-२१ वाँ मंत्र | 
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ऋग्वेद के प्रधम मंडल के १५४ वें सृक्‍त के प्रथम मंत्र में भी वामनावतार 
की चर्चा हैं । 

(विष्णु' का व्युत्पत्तिगत अर्थ हुआ व्याप्त होनेवाला । अतः विष्णु व्याप्त 
होनेवाले सौर-शक्ति के रूप में माने गए। विष्णु के तीन पग या तो अग्नि, 
विद्युत्‌ और सूर्य के प्रतीक हैं अथवा सूर्य के आकाशमार्ग की तीन स्थितियाँ-- 
उदय, उत्कर्ष और अस्त--हें ।* वेदों में विष्णु को इंद्र का सहयोगी और सोम 
से उत्पन्न कहा गया है, अतः उनका महत्त्व गिर गया है । 

दतपथ-ब्राह्मण में भी विष्णु वामनरूप में चित्रित हुए। वे यज्ञरूप 
होकर असुर से सारी! पृथ्वी प्राप्त कर लेते हं-- 

ते यज्ञमेव विष्एं पुरस्कृत्य इय: । 

ऐतरेय ब्राह्मण (६-१५ ) में भी देवताओं के लिए विष्णु के पथ्वी प्राप्त 
करते की चर्चा है । यहाँ वे सबसे उच्च देवता माने गए-- 

विष्णु; परमम । 

यास्क के निरुक्‍त में तीन देवता आए हं--अग्नि, इंद्र और सूर्य । । विष्ण 
इंद्र के साथ पूजित होते हे । 

मनु ने विष्णु में अन्य देवताओं से अधिक देवत्व का आरोप नहीं किया । 
उन्होंने ब्रह्म की संज्ञा नारायण' दी है, विष्णु नहीं । 

रामायण में भी विष्णु का महत्त्व नहीं। महाभारत में त्रिदेवों के बीच 
विष्णु का मध्यस्थान हो जाता है । विष्णु और जल दोनों व्यापक है । अतः विष्णु 
जल के देवता अर्थात्‌ नारायण कहलाए ( नाराः-जल; नारायण जल के 
निवासी ) । 

पुराणों में विष्ण-भावता का विशेष विकास हुआ | विष्णुपुराण, व्रह्मवेवर्त्त 
पुराण और श्रीमद्भागवतपुराण में विष्णु को सर्वश्रेष्ठ स्थान प्राप्त हुआ ।* वे 
संरक्षक हैं; वे सहख्ननाम हैं, जिनके नामों का भजन भक्ति का प्रधान अंग है; 
उनकी स्त्री लक्ष्मी, स्थान वेकुठ और वाहन गरुड़ है । वे सुदर, कोमल, 
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२. सर्वेशक्तिमयो विष्णु: | 


वेष्ण्ब-भक्ति का विकास ओर हिन्दी के भक्त-कवि ७३ 


डयामवर्ण, चतुर्भज हैं; हाथों में पांचजन्य (शंख), सुदर्शन (चक्र), कौमोदकी 
(गदा) और पद्म (कमल) हें; वक्ष पर कौस्तुभ मणि और बालों का चक्र-समृह 
“+लीवत्स--है; बाहु पर स्यमंतक मणि हें; कभी लक्ष्मी के साथ कमल पर, 
कभी सर्प-शय्या पर, कभी गरुड़ पर आसीन दिखाई देते हैं। त्रिदेवों (ब्रह्मा, 
विष्णु, महेश) के परे, परब्रह्म के प्रतीक हैं । 

वैष्णव मत का उद्भव ईसा के लगभग पाँच सौ वर्ष पूर्व हो गया था। 
इसी का परिवद्धि त रूप पांचरात्र या भागवतधर्म है। ईसा के कुछ ४ बाद 
'क्रृष्ण-भावना से इसका संबंध हुआ । 

वेष्णचमव के सिद्धांव-ग्रंथ हैं--पांचरात्रतंत्र, वैखानस-आगम तथा श्रीमद्‌ 
भागवत | तंत्र या अगम वे ग्रंथ है जिनमें यंत्र-मंत्राद के साथ विशिष्ट धारमिक 
साधना का उपदेश दिया जाता है । तंत्र तीन प्रकार के हैं (१) वेष्णवागम, 
पांचरात्र या भागवत, (२) शवागम, (३) शाक्तागम। वेष्णवमत का संबंध प्रथम 
से हे । पांचरात्र-तंत्र के अनुसार परब्रह्म अद्वितीय, दुःख-रहित, निःसीम सुखा- 
नुभवरूप, अनादि, अनंत है | नारायण निर्गुण होकर भी सगुण है । उनके 
गुण हें ज्ञान, शक्ति, ऐश्वर्य, बल, वीय॑ तथा तेज । उनकी शक्ति लक्ष्मी हे, जिस 
के दो रूप ह--क्रियाशक्ति और भूतशक्ति । जगत्‌ के मंगल के लिए भगवान्‌ 
अपने-ही-आप चार रूपों की सृष्टि करते है--व्यूह, विभव, अर्चावतार तथा 
अंतर्यामी अवतार | वेखानस-आगम का विषय क्रिया तथा चर्या है । मंदिर के 
“विभिन्न अंगों का निर्माण, मूत्ति-रचना, राम-क्रष्णादि की मूत्तियों की विशेषता 
तथा उनकी प्रतिष्ठा, अचना, बलि आदि का सांगोपांग विवेचन इनमें हुआ हे । 
श्रीमद्भागवत में क्ृष्णलीला के साथ भक्ति का महत्त्व-प्रतिपादन प्रधाव रूप 
से हुआ हे । 

भक्ति-तत््व-- अब भक्ति के स्वरूप-विकास पर विचार करें। आदिम काल 
'में आयंजाति ने प्राकृतिक शक्तियों को देवरूप में ग्रहण किया था। भय, लोभ 
और कृतज्ञता की प्रेरणा से जीवन की रक्षा और निर्वाह करनेवाली प्राकृतिक 
'शक्ततियों की ( जैसे सूर्य, अग्नि, वायु, इंद्र, पृथ्वी आदि की ) पूजा की जाती 
थी । यह द्रव्ययज्ञ सामान्यरूप से संहिताओं के यूग में प्रचलित था। फिर भी 
'कुछ विशिष्ट चितनशील एवं भावुक व्यक्तियों के विचार-मंथन के फलस्वरूप 
घीरे-घीरे सभी देवताओं के एकत्व की भावना प्रतिष्ठित हुई जो उपनिषत्काल 
में पूर्णता को पहुँची । इस स्वेवादात्मक भावना की प्रतिष्ठा बुद्धि के धरातल 
'पर तो हुई ही, साथ ही प्राकृतिक शक्तियों के संबंध में जो सौंदर्य और शुद्ध 
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अनुराग की भावना संहिता-काल में ही वतमान थी, उसका भी क्रमशः विकास! 
हुआ । ऋग्वेद के पुरुष-सकत में ही ईश्वर की भावना पुरुषरूप में मिलती है--- 
पुरुष एवंदं सब यद्भूत॑ यच्च भाव्यम। 
उत्ताम्नतत्वस्येशानो यदननेनातिरोइति ॥२॥। 
एतावानस्प्र सहिसातो उ्यायाश्च पूरुष:। 
पादोस्य विश्वाभुतानि त्िपादस्यथाम्त॒तं दियि ॥३॥॥ 
तस्मादूविराइजायत विराज़ो अधिपूरुष: । 
स्‌ जातो अत्यरिच्यत पश्चादूभूमिमथो पुर: ॥५॥।* 

( जो कुछ हुआ हे या होगा, सब पुरुष ही है । वह देवत्व का स्वामी है । 
इस पुरुष का एक पाद ही ब्रह्मांड है, अविनाशी तीन पाद तो दिव्यलोक में हे ।, 
उससे विराट उत्पन्न हुआ और उससे जीवरूप पुरुष | वह देव-मनष्यादि रूप. 
हुआ, भूमि बनाई तथा जीवों के शरीर बनाए। ) 

दातपथ-ब्राह्मण में सहृदयता और भावुकता का विशेष आभास है । इसमें. 
पुरुष नारायण द्वारा पाँचरात्र यज्ञ की विधि चलाने की चर्चा हैं। सगुण। 
परमेश्वर का नारायणरूप ब्राह्मणकाल में ही प्रसिद्ध हो गया था । 

उपनिषत्काल में ज्ञानकांड के अंतर्गत दो मार्ग हुए। एक कम को बिल्कुल: 
छोड़कर चला ( बृह॒दारण्यक, कठ ) । दूसरा कर्म को लेकर चला ( ईशावा- 
स्थादि ) । इसी कमंपरक ज्ञान-मार्ग से आगे चलकर भक्ति का विकास हुआ + 
उपनिषत्काल में जहाँ एक ओर विभिन्न देवताओं के एकत्व की भावना पूर्णता 
को पहुचाई गई, वहाँ दूसरी ओर उपासना-पद्धति में भी परिष्कार हुआ | 
भय, लोभ या कतज्ञता से प्रेरित द्रव्ययज्ञ ( जिसमें अपने सुख की कामना ही, 
प्रमुख थी ) के स्थान पर उपस्थित के स्वरूपबोध या दर्शन को महत्त्व मिला | 
इसी ज्ञानयज्ञ के साथ रागवृत्ति का मेल हुआ और आगे चलकर रागवृत्ति को 
प्रधानता देने से भक्तिमार्ग का जन्म हुआ । गीता में निष्काम कर्म तथा करमे- 
ज्ञान-उपासना के समन्वय पर जोर देकर चित्तवृत्ति को स्वार्थ-प्र रित पूजा की 
ओर से हटाकर आराध्य के प्रति ज्ञानपुर्वक निष्क्राम भक्ति की ओर लगाने, 
का प्रयास किया गया । 

भक्‍्तिमार्ग के प्रवत्त न की परम्परा का उल्लेख महाभारत के शांतिपवं के 
अंतर्गत नारायणीयोपाख्यान में मिलता है जिसमें यह बतलाया गया है कि. 


१. ऋग्वेद, पुरुषसूक्त । 
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वासुदेव की उपासना और शागवत धम लोक में कैसे चले । वर्तमान कल्प में 
इस धर्म का रहस्य विवस्वान्‌ (सूर्य) ने मनु को बताया, और मन्‌ ने अपने: 
पुत्र इक्ष्वाकु को । गीता के चौथे अध्याय में भी इस परम्परा का उल्लेख है -- 
इमं॑ विवस्वते योगं प्रोक्‍्तवानहमब्ययम्‌ । 
विवस्वान्‌ मनवे प्राह मनुरिक्षवाकवेद्बवीत्‌ ॥ 
कालांतर में यह योग नष्ट हो गया और फिर भगवान्‌ कृष्ण ने अजु न से 
कहकर इसका उद्धार किया। 
श्रीमद्भगवद्गीता भकक्‍्तिमार्ग के तात्त्विक निरूपण का प्राचीनतम प्रामा- 
णिक ग्रंथ है । उसमे अवतार का उद इय इस प्रकार बतलाया गया है-- 
यदा यदा हि धर्मस्य म्ज्ञानिभवति भारत । 
. अम्युत्थानमधरमंस्प तदात्मानं सुजास्यहम्‌ ॥ 
परित्राशाय स्ाधूनां विनाशाय च दुष्क्ताम्‌। 
धम्म-संस्थापनाथाय सम्भवामि थुगे-युगे ॥* 


गीता के उपरिलिखित इलोकों से पता चलता है कि भागवतधर्म छोक-- 
कल्याणपक्ष को लेकर चला। गीता में निष्काम कर्म पर जोर भी संभवतः 
इसीलिए दिया गया था जिसमें व्यक्ति अपने हित के लिए नहीं, लोकहित की' 
प्रेरणा से कर्म करे। अतएवं भगवान्‌ भी छोक की रक्षा, पालन और रंजन 
के आदर्श के प्रतीकरूप में शरीर धारण करने का आश्वासन देते है । 

लोक-कल्याण-पक्ष को लेकर चलने के कारण इस मार्ग में उपासना के: 
लिए ब्रह्म का वह सगुण रूप लिया गया जिसकी अभिव्यक्ति रक्षा, पालन और 
रंजन करनेवाले के रूप में होती है । अत: उपास्य नारायण या वासुदेव हुए३ (” 
उपास्य के समान ही उपासक को भी रक्षा और पालन में तत्पर होना चाहिए । 
अतः अहिंसा का भागवतथधर्म में महत्त्वपूर्ण स्थान हुआ। भगवान्‌ के सगुण, 
व्यक्त और ज्ञेय रूप के अलावा गीता में निगुण, जव्यक्त और जज्ञय पक्ष की: 
ओर भी ध्यान आह्ृष्ट किया गया है। और, भगवान्‌ को अनंत दीप्ति, सौंदर्य, 
माधुय आदि के साथ उनकी शक्ति, एंश्वयं, सर्वज्ञाता आदि को भी सामने 


१. श्रीम दभगवद्‌ गोता-- ४| १ 
२. श्रीमदसगवद्‌ गीता ४। ७८ 
३. सूरदास--पं० रामचंद्र श॒ुक्तत, पु० २४ 
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लाकर उनके स्वरूप की ओर मन को आकर्षित करने का उपक्रम किया गया 
है । भक्ति या प्रेम को अहेतुक, एकांत और अनन्य भी कहा गया है । 
गीता के अज्‌ त-वासुदेव नर-तारायण के प्रतीक-से प्रतीत होते हैं। फंच- 
रात्र या नौरायणी धर्म के इस पक्ष का प्रवत्त न सत्वतों ( यादव क्षत्रियों ) के 
बीच हुआ । अतः इसे सात्वतवम भी कहते है । 
श्रीमड्भागवतपुराण के समय तक धीरे-धीरे कष्णभक्ति-मार्ग में छोकधम 
अथवा लोक-कल्याण के लिए निरन्तर कर्म करते रहने की भावना हटतो गई 
और भगवान्‌ के लोकरक्षक स्वरूप की जगह अत्यन्त सघन प्र मं के आलंबन- 
रूप को प्रधानता मिली । श्रीमद्भागवत प्रेम-लक्षणा भक्ति का प्रधाव आवार- 
ग्रन्थ है जिसमें भगवान्‌ की माधुय-विभूति को एद्वर्य-शक्ति-शील की अपेक्षा 
कहीं अधिक महत्त्व मिला । श्रीमज्भजागवतपुराण में भवित के नौ प्रकार बताए. 
गए है-- 
श्रवर्ण कीत्त न॑ विष्णो: स्मरण पाद-सेवनस । 
अर्चन॑वन्दन' दास्यं सख्यमात्मनिवेदनम ॥ 


योग से भक्ति और सेवा को अछग ही नहीं, विशेष शांतिप्रद भी कहा 
गया हें-- 


यमादिस्षियोंगपथे: कामलोमहतो . खुहुः 
सुकुन्दसेवया यद्वत्तथाइपत्माइडा न शास्यति ॥ द 
भागवत में १२ स्कंध और १८००० इलोक हूँ । दशम स्कंध में वह कृष्ण- 
'कथा हैं जिसने सूर को अनप्राणित किया । 
भक्ति के सिद्धांतपक्ष का प्रतिपादन गीता और भागवत के अतिरिक्‍त 
शांडिल्यसूत्र, नारदसूत्र, नारद-पांचरात्र आदि में भी हुआ है । 
शांडिल्यसूत्र में भक्ति का लक्षण इस प्रकार दिया गया हें-- 
सा परानुरवितिरशश्वरे । 
( निहेंतुक या निष्काम अनुरक्ति ही परान्रक्ति कही जा सकती है। 
'ईइवर में ऐसे ही अनुराग का नाम भक्ति है । ) 
आधारभुत दर्शन--बेष्णव भवित के आधारभूत दाशनिक तत्त्व भी परंप- 
रागत विकास के फल है । क्‍ 
आरंभिक वंदिक काल में प्राकृतिक शक्तियों को देवरूप में स्वीकार किया 
गया था, और भय, लछोभ या कृतज्ञता से प्रेरित होकर भारतीय आयंगण 
उनकी तुष्टि के उद्देश्य से यज्ञ करते थे--यह कहा जा चुका है। कुछ विशिष्ट 


बेष्णब-भक्ति का विकास और हिन्दी के भक्त-कवि ७७. 


जन चितन और भावना का सहारा लेकर उपास्य के स्वरूप-निर्णय में भी 
प्रयत्तवशील रहा करते थे, और उनके विचारों का परिचय उपनिषदों में 
मिलता हे । उदाहरण के लिए ब्रह्म के सर्वव्यापकत्व के सम्बन्ध में यह तात्तिक 
कथन देखिए--- 

ब्रह्म वेदमम्तत॑ं पुरस्तादबह्म पश्चाद्‌ ब्रह्म दक्तिणतश्चोत्तरेण । 

अधघड्चोरष्च' च प्रसत ब्रह्म वेद॑ विश्वमिद वरिष्टम ॥* 

ब्राह्मण-ग्रन्थों में विधिनिषेधात्मक कर्मकांड का विधान है, उपनिषद्‌-प्रंथों 
में तत््व-चितन का प्राधान्य । अतएवं, दार्शनिक तत्त्व-चितन के मूल उत्स 
उपनिषदों को ही कहा जा सकता हूँ । दर्शन का शाब्दिक अर्थ हें, जिसके द्वारा 
देखा जाए ( दृश्यते अनेन इति दर्शनम्‌ )--जिसके द्वारा वस्तु का तात्विक 
स्वरूप-ज्ञान हो । वेष्णवः भवित का आधार वेदांत दर्शन हैँ। वेदांत' का 
शाब्दिक अर्थ हे वेदों का अन्त । वेदों के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ हूँ। वेदांत' 
उन्हीं की शिक्षाओं की व्याख्या है । ब्राह्मणों के बाद आने के कारण वेदांत को 
उत्तरमीमांसा भी कहते हैं । | 
बादरायण-कृत वेदांतसूत्रों का रचनाकाल विक्रम-संवत्‌-पू्वे १५० के लग- 

भग माना जा सकता हैं ।* बादरायण ने उपनिषदों के परस्पर विरोधी दीखने- 
वाले विचारों में सामंजस्य और एकसूत्रता की स्थापना की। आगे चलकर शंकर, 
रामानुज आदि ने बादरायण के सूत्रों की व्याख्या अपने-अपने ढंग से कर 
वेदांत के अंतर्गत अनेक सम्प्रदायों को जन्म दिया। अद्व तवाद के प्रवत्त क' 
शंकर का समय ८४५-८७७ संबत्‌ समझा जाता हे? । अद्व तवाद के अनुसार 
आत्मा स्वयं-सिद्ध, ज्ञानरूप, अद्वत और ब्रह्म से अभिन्न है। अद्व त ब्रह्म से 
नाना नाम-रूपात्मक जगत्‌ की उत्पत्ति का कारण माया है, जो परमात्मा कीः 
बीज-शवित हे-- 

अव्यक्तनाम्ती परमेशशक्तिरनायव्यिा न्निगुणात्मिका या । 

कार्यानुसेया सुधिग्रेव माया यया जगत सबंभिदं असूयते ।४ 


१. सुंडकोपनिषद्‌ू-मु डक २। खंड २॥ ११ 

२. भारतीय विचारधारा-मछुकर, ए० ११३ 

३, भारतीय दर्शन, बलदेव उपाध्याय, छू७ ४०६ 
४. विवेकचूडामणि, श्लोक १६० 
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वस्तुतः ब्रह्म, जीव और जगत्‌ में कोई तात्तविक भेद नहीं । शांकर अढ/ त- 
बाद सर्वथा बौद्धिक होने के कारण ( उसमें स्थूछ उपासना के लिए अवकाश 
न होने के कारण ) केवल विशिष्ट चितन-समर्थ व्यक्तियों को ही संतुष्ट कर 
सका; लोकधर्म की तरह व्यापक छोकप्रियता उसे न मिल सकी । फ़लूतः रामा- 
नुज, मध्व, तिबार्क और विष्णु स्वामी--दक्षिण के इत चार आचार्यों द्वारा 
उसका संशोधन हुआ तथा वेष्णव दर्शन का सूत्रपात हुआ । 

श्री-संप्रदाय के प्रवतेक रामान॒ज का सिद्धांत विशिष्टाद्वतवाद, ब्रद्मा-संप्रदाय 
के आचाये ( आनंद-तीर्थ ) मध्व का सिद्धांत देतवाद, रुद्र-संप्रदाय के आचार्य 
विष्ण स्वामी तथा उनके अनुयायी वल्लभाचार्य का सिद्धांत शुद्धाइतवाद और 
सनक-संप्रदाय के आचार्य निबाक का सिद्धांत हताइतवाद कहलाता है । वेष्णव 
पुराणों में रामानृज ने विष्णपुराण को तथा वल्लभ और चेतन्य ने श्रीमद्भा- 
गवत को विशेष रूप से अपनाया है । चंतन्य-सम्प्रदाय माध्व-मत की एक 
शाखा कहा जा सकता हे, कितु दाशंनिक दृष्टि से उसने ह्व तवाद से पथक्‌ 
अचित्य भेदार्भद-सिद्धांत को अपनाया है । हु 

विशिष्टाद्व त, हत, शुद्धाह त और ह् ताहद त--ये चारों सिद्धांत कुछ अंशों 
में आधारभूत अद्व त से मिलते हैं, कुछ बंशों में नहीं; कुछ अंशों में आपस में 
समानताएँ रखते हे, कुछ अंशों में नहीं । किन्तु एक बात में सभी समान हैं 
और अद्वतबाद से भिन्न। वह यह कि ईश्वर निगृण भी है और साथ ही 
सगुण भी। सगुण रूप में ईश्वर अवतार धारण करता है और भवित तथा प्र म 
का आलंबन बनता हूं । इन चार सिद्धांतों के प्रतिपादक आचार्यों ने सव॑ंसाधा- 
रण के लिए भव्ति-प्रवण उपासना का मार्ग खोल, बेदांत और वेष्णव-मत का 
मेल करा तथा दशंन और धर्म का परस्पर सामंजस्य घटित कर छोक-जीवन 
और लोकाचार के स्तर का उन्नयन किया और साथ ही देश के मध्यकालीन 
उदास वातावरण में आनन्द, उमंग, आशा और उत्साह की लहर भर दीं । 

वेष्णव आचार्य ओर कवि--तामिल प्रांत ( दक्षिण भारत ) के वैष्णव 
संतों को 'आलवार' कहा गया हैं । आल्वार' शब्द तामिल भाषा का है 
जिसका अर्थ हे आध्यात्मिक ज्ञान-समुद्र में गहरा गोता लगानेवाला व्यक्ति । 
इन आलवार संतों में कई नीच जाति के भी थे, कितु अपनी भवित की निम- 
लता से भगवान्‌ के प्रिय बन गए थे । ये आलवार संख्या में १२ माने जाते 
है । इनका आविभवि-काल सातवीं से नवीं सदी के बीच माना जाता है । 
इन्हीं आलवारों की परम्परा में रामानुज हुए। दसवीं सदी तथा बाद में जिन 
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संस्कृतज्ञ पंडितों ने वैष्णवधर्म को दाशनिक आधार से समन्वित कर छोक में 
प्रचारित किया, उन्हें आचार्य कहा जाता है । रामानृज भी आचाये थे। उनके 
पहले नाथ मुनि और यामृनाचार्य ने विशिष्टाद्देतवाद के लिए मार्ग प्रशस्त 
किया था। रामानुज का काल १०३७-११३७ ई० है। इन्होंने शांकर माया- 
वाद या अद्वेतवाद का खंडन कर जीव की स्थिति में सत्यता की भावना उत्पन्न 
की । ये पदार्थत्रय में विश्वास करते थे--परत्रह्म (विष्णु), चित्‌ (जीव) और 
अचित्‌ ( जड़ या दृश्य )। तीनों अविनाशी हें; केवल परनब्रह्म स्वतंत्र हैँ, शेष 
दो परब्रह्म से निर्मित और उसी पर निर्भर हें; प्रलय में भी तीनों में अभिन्नता 
नहीं होती । इनके अनुसार ब्रह्म की अभिव्यक्ति पाँच प्रकार से-मूत्ति, 
अंशावतार, पूर्णावतार, ह सूक्ष्म और अंतर्यामी के रूप में होती है । साधक को 
मूत्ति से आरंभ कर क्रमशः अंतर्यामी की प्राप्ति होती है और वह वेकुण्ठ या 
साकेत को प्राप्त कर परब्रह्म से मिलकर अनन्त आनन्द का उपभोग करता है । 
रामानूज की शिष्य-परम्परा में रामानन्द हुए। द्रविड़ देश में उत्पन्न 
भक्ति को उत्तर भारत में लाने का श्रेय इन्हीं को दिया जाता हें--- 
भक्ती द्राविड़ ऊपजी, लाये रामानन्द । 
परगट किया कबीर ने, सप्त दीप नवखंड॥ 


रामानन्द राघवानन्द के शिष्य, किन्तु उनसे स्वतन्त्र विचार करनेवाले थे । 
संस्कृत के पंडित और उच्च ब्राह्मणकुलोत्पन्न होकर भी जाति-पाँति त्याग दी, 
भठ त्याग दिया और उत्तर चले आए। उनके कुछ प्रसिद्ध शिष्य निम्नवर्ग के 
थे--रैदास ( चमार ), कबीर ( जुलाहा ), सेना (नाई), धन्ना (जाट)। प्रबल 
व्यक्तित्व के होते हुए भी रामानन्द शिष्यों को स्वतन्त्र विकास का अवसर 
देते थे । कबीर इसके उदाहरण हूं । नाथपंथ के हठयोग, सूफोवाद का प्रेमतत्त्व 
और वेदान्त के अद्वेतवाद को मिलाकर भी वे रामानन्द के शिष्य बने रह सके | 
कबीर के पुत्र, कमाल के शिष्य दादू थे। दादू के शिष्य सुन्दरदास और रज्जब 
थे। ऐसी प्रसिद्धि है कि मीरा बाई ने रदास से दीक्षा ली । गोस्वामी तुलसी- 
दासजी भी, जो उत्तर भारत की महत्तम विभूति कहे गए हूं, रामानन्दी वेष्णव 
भक्त थे । ये छोक में वर्णाश्रम-व्यवस्था के पक्के समर्थक, किन्तु उपासनाकक्षेत्र 
में जाति-बन्धन के प्रति उदार दृष्टि रखतेवाले थे। मोक्ष की अपेक्षा भी भक्ति 
इन्हें अधिक काम्य थी और भगवान्‌ के प्रति सम्पूर्ण समपंण इनमें सबसे अधिक 
था। इसी सम्प्रदाय में 'भक्तमाल' के रचयिता नाभादास भी हुए । 

मध्व पहले शव थे, बाद में वष्णव हुए। जन्म सं० १३१४ में मंगलोर से 


८८० हिन्दी साहित्य ; प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


३० मील उत्तर उदीपी में हुआ । ये वायु के अवतार कहे जाते हैं। वेदांतसूत्र 
पर भाष्य और अणुभाष्य इनके ग्रन्थ हे । इनका सिद्धान्त है कि जीव ब्रह्म से 
उत्पन्न है, पर जीव परतन्त्र है, ब्रह्म स्वतन्त्र | कृष्ण ही परब्रह्म हें और भक्ति 
ही ब्रह्म-प्राध्ति का एकान्त साधत । मध्व-सम्प्रदाय में राधा मान्य नहीं । इस 
सम्प्रदाय से हिन्दी-साहित्य का प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं हे । चेतन्य पहले इसी 
सम्प्रदाय में दीक्षित हुए, बाद में उनका गौडीय वेष्णव-मतवाद प्रर्वात्तत हुआ । 
कहा जाता है, चेतन्य-सम्प्रदाय के भक्त जीव-गोस्वामी से मीरा ने पहले दीक्षा' 
ली थी, बाद में रैदास से । 


विष्णस्वामी दक्षिण के निवासी और महाराष्ट्र भक्त ज्ञानेश्वर से तीन वर्ष 
बड़े थे। उन्होंने अह्वतवाद को माया से रहित मानकर शद्धाह्वत का प्रतिपादन 
किया । कृष्ण के साथ राधा भी इन्हें मान्य है । इन्होंने गीता, वेदांतसूत्र और 
श्रीम:्रागवतपुराण पर भाष्य लिखे । इनकी शिष्य-परम्परा में वल्‍छभ ही 
प्रधान है । 

वल्लभाचार्य तेलगू थे । जन्मतिथि बेशाख-कृष्ण एकादशी संवत्‌ १५३५ 
मानी जाती है । ये संस्कृत के प्रकांड पण्डित थे। ये अग्नि के अवतार कहे 
जाते हैं। ये शुद्धाइतवादी ही हैं । कष्ण को ये परब्रह्म, राधा को उनकी स्त्री 
और वेकुण्ठ को क्रीड़ास्थल मानते हैँ । इनके अनुसार ब्रह्म सच्चिदानन्दमय हे । 
जीव में सत्‌ +चित्‌ का अविर्भाव और आनन्द का तिरोभाव है; जड़ में सत्‌ 
का आविर्भाव और चित्‌ + आनन्द का तिरोभाव हैँ। भक्ित ज्ञान से श्रेष्ठ है । 
सच्ची भक्ति ईश्वर के अनुग्रह-स्वरूप प्राप्त होती है । इस अनग्रह को पुष्टि 
कहते हे, जो चार प्रकार की हे--प्रवाह-पुष्टि, मर्यादा-पुष्टि, पुष्टि-पुष्टि और 
शुद्ध पुष्टि । 

वुल्लभ के शिष्यों में सूरदास सबसे प्रसिद्ध तथा श्रेष्ठतम एवं महत्तम भक्त 
कवियों में से हे । सूरदास, कुम्भवदास, परमानन्ददास और क्षृष्णदास - वल्लभः 
के इन चार शिष्यों तथा छीतस्वामी, गोविन्दस्वामी, चतुर्भजदास और नंन्द- 
दास--वल्लभ-पुत्र विट्ठछ के इन चार शिष्यों ( कुछ मिलाकर आठ भक्तों ॥ 
को लेकर अष्टछाप को स्थापना हुई। सूरदास के सूरसागर में प्रेमलक्षणा 
भक्ति का प्रतिपादन अत्यन्त कलात्मक ढंग से काव्य और संगीत के स्वरों में 
हुआ है ! कविरूप में नन्‍्ददास भी खूब प्रसिद्ध हे। वल्लभ के सिद्धान्तों की 
काव्यात्मक व्यंजना सूर ओर नन्‍्द की वाणी में बहुत ही प्रभावशाली हुई है । 

विट्ठलनाथ के पुत्र गोकुलनाथ ने ८४ और २४२ “वैष्णवन्' की 4वार्ताएँ! 


बेष्णव-मक्ति का विकास ओर हिन्दी के भक्त-कवि ८ 


लिखीं। भक्‍तों की इस धारा के अंतर्गत आगे चलकर मृसछमाव कवि रसखान 
भी हुए। 

१२वीं सदी के निबाक तेलगु-प्रदेश से आकर वृन्दावन में बस गए। ये 
सूर्य के अवतार कहे जाते हे । गीतगोविन्दकार जयदेव इनके शिष्य थे । निबाकक 
के ग्रंथ हं--वेदान्तसूत्र पर भाष्य और दशइलोकी । ये राधाकृष्ण के उपासक, 
हताद्वत के प्रवत्तक थे । इनके अनुसार ब्रह्म से भिन्‍न होते हुए भी जीव उसमें 
अपनी सत्ता खो देता है, फिर कोई अन्तर नहीं रह जाता । इस चरम मिलन 
की साधना भक्ति से सम्भव है। कृष्ण परब्रह्म हैं, उन्हीं से राधा तथा गोपि- 
काओं का आविर्भाव हुआ है । इस मत से प्रभावित कवि हितहरिवंश का 
राधावल्‍लभ-सम्प्रदाय भी उल्लेखनीय हूं । 

एक बात याद रखने की हैँ कि वेष्णव भक्ति-परम्परा के अंतर्गत आचार्य 
एक होता हैँ, भवत दूसरा । आचार्य ज्ञान देता है, उपास्य का स्वरूप-बोध 
कराता है; भक्‍त बोधवत्ति द्वारा ग्रहण कर उस स्वरूप में रागवृत्ति के सहारे 
लीन हो रसमग्न हो जाता है । रामानन्द आचार्य थे, तुलसीदास भक्त । वल्लभ 
आचार्य थे, सूरदास भक्त । यह नहीं कि आचाये भक्ति-शुन्‍्य होता है । यहां 
त्तात्पर्य यह है कि ज्ञान और भक्ति, आचार्यत्व और आराधकत्व एक दूसरे का 
विरोथी नहीं, पुरक है । अतएव पर्चिमी रहस्यवादियों की तरह बेष्णव भक्त 
ज्ञान का काम भवित से नहीं लेता, बोधव॒त्ति से भिन्न स्वानुभूति' ([0॥प४07) 
का दावा कर उसके द्वारा, प्रेम या भक्ति की तीव्रता के फलस्वरूप नवीन ज्ञान 
की उपलब्धि की घोषणा नहीं करता । वैष्णव भक्त में इसी हेतु रहस्थवाद के 
लिए अवकाश नहीं । | 





जायसी का प्रेम-काव्य 


किसी यग विशेष की समस्या का समाधान उसी यूग की परिस्थितियों में 
निहित रहता है। मानों इसी तथ्य के दृष्टान्त-स्वरूप प्रारम्भिक मध्यकालीन' 
हिन्दी साहित्य के वातावरण में मलिक मुहम्मद जायसी का आविर्भाव हुआ । 
हिन्दू-मुस्लिम एकता की समस्या सबसे अधिक महत्त्व को थी। “कबीर ने 
अपनी झाड-फटकार के द्वारा हिन्दुओं और मुसलमानों का कट्टूरपन दूर करन' 
का प्रयत्त किया । वह अधिकतर चिढ़ाने वाला सिद्ध हुआ, हृदय को स्पशः 
करने वाला नहीं। मनृष्य मनृष्य के बीच जो रागात्मक सम्बन्ध है, वह उनके 
द्वारा व्यक्त न हुआ ।'“'““““““'जायसी आदि उन अश्रेम-कहानी के 
कवियों ने प्रेम का शद्ध मार्ग दिखाते हुए उन सामान्य जीवन-दकाओं को 
सामने रकखा जिनका मनष्यमात्र के हृदय पर एक-सा प्रभाव पड़ता हे । 
उन्होंने मुसलमान होकर हिन्दुओं की कहानियाँ हिन्दुओं की ही बोली में पूरी 
सहृदयता से कह कर उनके जीवन की ममंस्पशिनी अवस्थाओं के साथ अपने 
उदार हृदय का पूर्ण सामज्जस्थ दिखा दिया । कबीर ने केवल भिन्न प्रतीत 
होती हुई परोक्ष सत्ता का आभास दिया था। प्रत्यक्ष जीवन की एकता का 
ददय सामने रखने की आवश्यकता बनी थी । यह जायसी द्वारा पूरी हुई ।॥* 
इस उद्देश्य की पूर्ति जायसी ने जिस रूप में की उसका स्थूल प्रतिफलन' 
'पदमावत', 'अखरावट' और आखिरी कलाम हें । पद्मावत' चित्तौराधिपति 
रत्नसेन और सिंहलद्वीप की अद्वितीय सुन्दरी कुमारी पद्मावती की प्रेम-गाथा 
हँ | है तो यह लोकिक प्रेम-कहानी ही, पर समस्त कथावस्तु में एक आध्या- 
त्विकता की अचन्तर्धारा अभिव्याप्त है । लोकिक प्रेम द्वारा आत्मा और परमा- 
त्मा के अलौकिक प्रेम-सम्बन्ध की व्यंजना और कहीं-कहीं तो इसमे स्पष्ट 
कथन भी हे । अखरावट में नागरी वर्णमाला के अक्षरों से छन्दारम्भ कर एक. 
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जायसी का प्रेम-काव्य प्प्३ 


ओर वेदांत और दूसरी ओर :सूफीवाद सम्बन्धी तथ्यों का वर्णन है। “आखिरी 
कलाम” में कयामत आदि का वणणन है । 

जायसी की अक्षय कीति का आधार वस्तुतः पद्मावत ही है । इसका 
कथानक आदि हिन्दू वातावरण लिए हुए है, पर इसके पीछे सूफी सिद्धांतों की 
रूपरेखा स्पष्ट हैं । 

दाशनिक आधार---जायसी की काव्यकला की चेतना का निर्माण 
दो तत्त्वों से हुआ-सा जान पड़ता है । एक तो यह तत्त्व जो उन्होंने भारतीय 
हिन्दू-संस्कृति के संसर्ग से ग्रहण किया, और दूसरा वह जो मुसलमान होने के 
नाते संस्कारवश इस्लाम के अन्तर्गत सूफी मत से प्राप्त किया । दोनों धर्मों का 
स्पष्ट प्रभाव उनकी रचनाओं में लक्षित है । हिन्दू-संस्क्ृति की प्रेरणा के फल- 
स्वरूप अवधी में उन्होंने ग्रंथ-रचना की । छन्‍्द भी हिन्दी के ही लिए। पदमा- 
चत में वेदांत, हठयोग ओर रसायण सम्बन्धी उक्तियाँ उल्लेखनीय हें । विरह 
और षट्ऋतु वर्णन की मामिकता से तथा पात्रों के चरित्र-चित्रण का हिन्दू 
जीवन के उच्चतम आदर्शों के साथ पूर्ण सामंजस्य से भी हिन्दू प्रभाव की पुष्टि 
होती है । 

इसके अलावा मृसलमानी संस्कार का प्रभाव प्रथमतः उनकी शैली द्वारा 
अभिव्यक्त हैं । पद्मावत की रचना फारसी की मसनवियों के ढंग की है 
“समस्त रचना में अध्याय और सर्ग न होकर धटनाओं के शीर्षकों के आधार 
पर खंड हें । कथा ५७ खण्डों में समाप्त हुई है । कथा-प्रारम्भ से पूर्व स्तुति 
खंड में ईश्वर-स्तुति, मुहम्मद और उनके चार मित्रों की बन्दता, फिर तत्का- 
लीन राजा ( शेरशाह ) की वन्दना आदि मे मसनवी के प्रभाव का संकेत है । 
जायसी के विरह-वर्णन में, जहाँ रस-शास्त्र के सामान्य नियमों के अनुकूछ रति- 
भाव ही अपेक्षित होता है, जो वीभत्सता आ गई ह वह भी मुसलूमानी 
दली से ही उद्भूत है । उदाहरण--- 

विरह सरागन्हि भु'जे माँसू। 
गिर गिरि परे रकत के आँसू ।॥। 

इस प्रकार विरह-वर्णन हिन्दू-संस्कृति और काव्य-पद्धति के अनुकूल नहीं । 
मसनवी की अनावश्यक वर्णन-विस्तार की प्रवृत्ति भी जायसी के पदमावत से 
दृष्टिपथ में आती है, जिससे कथानक की सजीवता को आघात पहुँचता है। पर 
सबसे बड़ी बात तो इस सम्बन्ध में है जायसी के कथानक में सूफी सिद्धान्तों 
की रूपरेखा । प्रो० डा० रामकुमार वर्मा के अनुसार, समस्त कथा में सूफी 


हेड हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 
सिद्धांत बादल में पानी की बूंद की भाँति छिपे हुए हे । इसमें साथकों की 
चार अवस्थाओं दशरीयत, तरीकत, हकीकत और मारिफत का संकेत बड़े 
चातुर्य से किया गया है । अन्त में समस्त कथा को सूफी मत का रूपक माना 
गया हे--- 

दम चतडर मन राजा कीन्हडा 
डिय घिघल, थि परदिनि जनैन्हा 
युझू सुआ जेडि पन्‍श .दुखावा 


विन गुरु जगत को - शन॒ पाढा 
नागमसती यह. “.नययाँ. धंधा 


बॉँचा सोई न एटडि चित्त बंधा 
राघव दूत सोई सेतान। 
माया अल्डदी सुलतान ॥ 

वस्तत: यह सूफी मत है क्‍या वस्तु ? इसके उद्गम और विकास की 
कहानी क्या है ? इन बातों पर थोड़ा विचार कर लेना यहाँ अप्रासंगिक न 
होगा । 

सूफी शब्द की व्यूत्पत्ति सूफ' अर्थात्‌ ऊन से प्रसिद्ध ही हे। इस्लाम के 
मूल सिद्धान्तों से कुछ मतभेद रखने वाले और सादगी एवं आडम्बरहीनता 
को प्रधानता प्रदान करने वाले मुसलमान सूफी कहलाए सफ द ऊन का 
वस्त्र पहनते थे, परमात्मा की सत्ता को सर्वे-व्यापक मानते थे एवं प्र म॒ द्वारा 
आत्मा और परमात्मा के सान्निध्य में विश्वास रखते थे। एकश्वरवाद ((०४- 
0+॥0०870) से इसका सिद्धान्त वेदांत के अद्व तवाद (१(०070870) के अधिक 
समीप था। सूफी धर्म की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यूरोपीय विद्वानों ने चार 
'कारण बतलाए हे -- 

१--मुहम्मदीय धर्म में व्यापकता का अभाव (0%000॥00%9) । 

२-नसेमेटिक (3९70800 ) धर्म के विरुद्ध आये धर्म की प्रतिक्रिया, जो 
उपनिषदों के सिद्धान्तों के छन-छन कर उस ओर जाने के कारण हुई। 

३--ग्रीस के निओ-प्लेटोनिक ( 7१९४०-०]४0770 ) मत का प्रभाव । 

४--स्वतन्त्र उत्पत्ति--नीरदकुमारराय के मत में सूफीवाद पर उपनिषद्‌ 
का स्पष्ट प्रभाव दीखता हे ।" 


न निज, 


१ प्रवासी---फाल्मुत १३०५ 


जायसी का प्रेम-काव्य, पप्पू 


सूफियों की मुख्य साधना है कल्ब (हृदय) और रूह द्वारा नफ्स (इन्द्रियों) 
घर रौब गालिव करना । आध्यात्मिक प्रेम इनकी पूंजी है । आलल्‍ूमे लाहूत में 
आत्मा-परमात्मा के चिरन्तन प्रणय-मिलन की उपलब्धि इनकी साधना का 
उद्देश्य है । आत्मा आशिक है और परमात्मा माशूका । दोनों में इश्क का मधुर 
सम्बन्ध है । हिन्दी की कृष्ण-भक्ति शाखा के कवियों में भी दाम्पत्य-प्रेम 
की भावना पायी जाती है । सूफियों की तो वह निधि ही थी। परमात्मा की 
दास्पत्य प्रेम द्वारा उपलब्धि ही माधुर्य भाव की उपासना है । जब यह माधघुरय 
भाव सूफियों से छिन कर हिन्दी-साहित्य के अन्तगंत रहस्यवादी कवियों में 
आया तो इसका रूप कुछ परिवर्तित हो गया । सूफियों के लिए अल्लाह लँला 
के रूप में रहा पर कबीर आदि ने भारतीय परम्परा के अनुसार राम को 
प्रियतम कहा और आत्मा को उनकी 'बहुरिया । 

जायसी ने दोनों प्रवृत्तियों का सामञड्जस्य करना चाहा हूँ। न केवल प्रेमिका 
ही प्रेमी के विरह में बेजार आँसू बहाती है, वरन्‌ प्रेमी भी प्रेम की पीर लिए 
योगी बन कर वन वन की खाक छाना करता है। पर अधिक तड़प, अधिक बेचनी, 
अधिक कष्टों का सामना रत्नसेन के ही हिस्से पड़ा है, पद्मावती के नहीं । प्रेम 
की भावना का प्रस्फुटन भी पहले रत्तसेन के ही हृदय में होता है । फिर भी 
फारसी की मसनवियों जेसा ऐकांतिक और लोकवाद्य प्रेममात्र उसमें नहीं, वरन्‌ 
भारतीय व्यवहारात्मक और लोकसम्बद्ध प्रेम पद्धति का प्रभाव भी उसपर 
है । आरम्म में प्रेम की विषमता और पूर्वापर सम्बन्ध की योजना भी जायसी 
को इसलिए करनी पड़ी क्‍योंकि उन्हें “इस प्रेम को लेकर भगवतृपक्ष में भी 
घटाना था । ईइ्वर के प्रति प्रेम का उदय पहले भकक्‍त के हृदय में होता हे । 
ज्यों-ज्यों यह प्रेम बढ़ता जाता है त्यों-त्यों भगवान्‌ की कृपा-दृष्टि भी होती 
जाती है । यहाँ तक कि पृव प्रेमदशा को प्राप्त भक्त भगवान्‌ को भी प्रिय हो 
जाता है ।”" हम देखते हे पद्मावती भी रत्नसेन के प्रेम की गहराई का परिचय 
पाते ही प्रेम-मग्न हो जाती है । फिर भी अप्रस्तुत आराध्य के लिए प्रस्तुत 
नायिका, तथा अप्रस्तुत साधक के लिए प्रस्तुत नायक (पुरुष) की योजना सूफी 
प्रेम-पद्धति की ओर ही जायसी की कुछ अधिक रुचि होने की परिचायिका हे । 

प्रस्तुत और अप्रस्तुत का यह विधान, कथानक में आध्यात्मिक व्यञ्जना 
की यह रूपरेखा सर्वत्र सफलतापूर्वक निभ नहीं पायी हूँ । लौकिक प्रेम-प्रबन्ध 


--«-_-«+>०«»५०. 
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के प्रबल-प्रवाह में आध्यात्मिकता की अन्तर्धारा विलीन-सी हो गई हूँ । और 
इसका कारण हुआ है कथा का अत्यधिक विस्तार एवं सयोग पक्ष में श्ज्भारिक 
वर्णन की प्रचुरता । फिर जहाँ कहीं भी आध्यामिक संकेत हें, अच्छे हैं । उनमे 
चमत्कार है, सुषमा है, सौन्दर्य हैं, कला है । 
भ्यक्विनी के रूप-वर्णन में जायसी ने कहीं-कहीं उस अनन्त सौन्दर्य की 
ओर, जिसके विरह में सारी सृष्टि व्याकुल-सी है, बड़े ही सुन्दर संकेत 
किए हें-- 
बरुती का बरनों इमि बनी। साथे बान जानु दुइ अनी । 
उन बाननह अप्तको जो न मारा। वेधि रहा सगरो संसारा । 
गगन नखत जोजाहिंन गने। वें सब बान आओडि के हने । 
धरती बान बेधि सब शखी । साखी टाढ़ देहि सब साखी । 
बरुलि बान अस ओपडेँ, बेधे रन, बन ढॉक, 
सौजडिं तन सब रोआँ, पंखिष्ठि तन सब पॉख | 


आध्यात्मिक व्यंजना के हेतु ही रत्तसेन का सिंहल द्वीप से छौठते समय 
तूफान द्वारा लक्ष्य-अष्ट हो जाने के वर्णन को कथानक के अन्दर स्थान दिया 
गया । सिंहल द्वीप के लिए प्रयाण करने के उपरान्त योगी रत्नसेन के मार्ग 
की कठिनाइयों के बहाने भी साधक के मार्ग के विघ्तों (काम-क्रोधादि ) की 
ही अभिव्यक्तित हे । 

आध्यात्मिक पक्ष में घटाने की प्रेरणा के ही वश कहीं-कहीं मनोविज्ञान 
और काव्य की कलात्मकता पर आघात भी पहुँचा हेँ। जंसे सूए के मुख से 
पदुमावती के रूपवर्णन के सुनने मात्र से ही रत्नसेन के हृदय में प्रेम का 
उत्पन्न हो जाना । पर जायसी को इसकी व्यवस्था इसलिए करनी पड़ी कि 
वे गुरु के श्रीमुख से सुनकर साधक के मन में उत्पन्न भगवदनुराग की व्यंजना 
भी इसीसे कराना चाहते थे । उन्होंने कहा भी हें-- 

“गुरु सूआ जेद्धि पंथ दिखावा” 


इस प्रकार शब्द-सौंदय॑ और कला की हत्या के अनेक उदाहरण दिये जा 
सकते हें । पर इसका तात्पर्य यह नहीं कि उनकी कविता में कला की कम- 
नीय कोमलता का नितान्‍्त अभाव ही है । 

कलापक्ष--इसके विपरीत हम पाते हें कि जायसी कवि की दृष्टि से. 
अत्यन्त ऊँचे पद के अधिकारी हैँ | उनकी प्रबन्ध-कल्पना का निर्वाह, उनके 


जायसी का प्रेम-काव्य प्ज 


चरित्र-चित्रण की मनोवैज्ञानिकता, उनकी भाव-व्यंजना की मामिकता, उनके 
सौन्दय-चित्रण का अभिराम आकर्षण और उनकी अनुपम अलुंकार-योजना 
उनके काव्य के कलात्मक उत्कर्ष के साक्षी है। आधिकारिक और प्रासंगिक 
कथावस्तुओं का मधूमय सामंजस्य कथानक को कला की कमनीयता प्रदान 
फरता है । प्रासंगिक वृत्तों की आवश्यकता समाप्त हो जाने पर अवसान; 
फार्यान्वय ( एमां॥ए ०६ 90४07 ) की रक्षा; का्य--जिसकी पूर्ति के लिए 
अन्य घटनाओं की योजना होती है--की महत्ता आदि जायसी के प्रबन्ध-चातुर्य 

के प्रमाण-स्वरूप हैं। केवछ एक बात खटकती है । वह है मार्मिक परिस्थिति 
के विवरण ओर चित्रण के लिए आयोजित घटनावली के विरामों के अलावा 
केवल पाण्डित्य-प्रदर्शत आदि के हेतु नियोजित विराम, जहाँ वस्तुओं की नामा- 
वली गिनायी गई है । एक-देश-प्रसिद्ध शब्दों के प्रयोग के कारण अप्रतीतत्व 
दोष भी कहीं-कहीं ऐसे स्थलों पर हम पाते हे । 

चरित्र-चित्रण के सम्बन्ध में कहा जा सकता है कि इनके पाजन्न यद्यपि 
किसी आदश के साँचे में ढले हुए हें, फिर भी उनके आदर्श एकदेशीय हें। 
गोस्वामी तुलसीदास के राम जहाँ एक साथ ही बल-पौरुष, नीति-मर्यादा, प्रेम- 
करुणा आदि सब-कुछ के आदर्श हे वहाँ रत्नसेन श्रेम के और गोरा-बादल 
घीरता के आदर्श हैं । फिर भी उन आद्शों की व्यंजना अनुपम हुई है । 

जायसी की अलूकार-योजना भी भावों के चरमोत्कष में सहायक ही है । 
सादृब्य-मूछक अलंकारों का उपयोग वे अधिक करते हैँ। कहीं-कहीं अलंकार 
अत्यन्त गढ़ हैं। हेतूत्मेक्षा इन्हें प्रिय है । फछोत्प्रेक्षा भी कई जगह हैं । रूप- 
कातिशयोक्ति उनकी अत्यंत मनोहर होती हैं। इसका भी एक ही उदाहरण 
देखिए-.- 

राते कवंल करहिं अति भसर्वां। 
घृमहिं माति करदि अपसवां ॥ 

फिर भी सामान्य रूप से देखने पर काव्य-दृष्टि से भी जायसी की रचना 
धत्यन्त उच्चकोटि की ठहरती है । पद्मावत हिन्दी-साहित्य की अपने ढंग की 
एकमात्र सम्पत्ति है । 


सूरदास की काव्य-माधुरी 


मध्यकालीन जीवन के नीहारमय वातावरण में, जब आलोचना का 
विकास नहीं हो पाया था, किसी कवि को कितनी लोकप्रियता मिली थी, 
इसका अन्दाज उसके सम्बन्ध में प्रचलित सूक्तियों से लगाया जा सकता हैं | 


सूर के सम्बन्ध में परम्परा से ये सूक्तियाँ प्राप्त हुई हं-- 


रे 


सूर सूर तुलसी ससी, डडुगन केशवदास। 
अब के कवि खद्योत सम जहेँ तहाँँ करत प्रकास ।। 


. कविता करता तीन हैं, तुलसी केसव सूर। 


कविता खेती इन लुनी, सीला बिनत मजूर ।। 


, किधों सूर को सर रूग्यो, किधों सूर को पीर । 


किधों सूर को पद रूग्यो, तन मत घुनत सरीर ॥ 


, उत्तम पद कवि गंग के, उपमा को बलबीर। 


केशव श्र्थ गेभीरता, सूर तीन गुण धीर॥ 
तत्त तत्त सूरा कह्दी, तुलसी कही पनूठी । 
बली खुची कबिरा कही, और कही सो जूठी ॥ 


, भने. रघुराज और  कविन अनूठी डउद्ति 


सोहि लागी जूठी जानि जूदी - सूरदास की। 
(राम रसिकावली--महाराज रघुराज सिंह) 


मे 
, भा रघुराज राधा माधव को रासरस 


कौन प्रगटावतो जो सूर नि आवतो। 
(राम रसिकावछी--म० रघुराज सिंह) 


सूरदास की काव्य-माघुरी नह 


८. महामोहमद छाइ, अंधकार सब जग कियो। 
हरिजस सुभ फेलाह, सूर सूर सम वम हर॒यों । 
६. उक्ति, क्षोज्र, अनुप्रास, बान, 'प्रस्थिति श्राति भारी । 
बच्न, प्रीति-निवाह अर्थ अदभुत तुझे धारी। 
प्रतिबिम्बित दिवि दृष्टि, हृदय हरि छीला भासी | 
जन्म, कर्म, गुन, रूप स्व रसना जु प्रकासी । 


विकल बछ्धि गुनि और की 
जो वह गुन सुचननि घर । 
श्री सूर कवित सुन कोन कवि 
जो नहिं सिर चालन करे।। 
( भक्तमाल-- नाभादास), 
१०, सूर सिंधु, तुलसी के मानस, | 
भीरा के डत्लास अज्ञान। 
मेरे छन्‍्दों में भी भर दो, 
। गायक, वह स्वप्रिल्ल मुस्कान । 
११, सूर सूर तुलसी ससि जिसकी 
विभा यहाँ फेलाते हैं। 
ह जिसके बुम्के कर्णो को पा कवि 
। अब खद्योत कहाते हैं। 
उसकी विभा प्रद्दीप्त करे 
मेरे डर का कोना छोना। 
छू दे यदि लेखनी, घूल भी 
चउससकक उठे बनकर सोना ॥। 
: ऐसे स्वयंप्रभ कवि के सम्बन्ध में, आइए, हम थोड़ा विचार कर ले | 
जीवन-परिचय-- नाभादास के भिवतमाल' में कई सूरदासों की चर्चा हुईं 
हें--जसे बिल्वमंगल सूरदास जो चिन्तामणि नामक वेश्या के प्रति आसकत 
थ ओर पीछे कृष्णभक्त होने पर जिन्होंने अपनी आँखें फोड़ ली थीं; सूरदास 
मदनमोहन जो सभवतः अकबर के दरबारी थे; सुरजदास जो. श्री सीताराम के 
उपासक थे और अष्टछाप के सूरदास जो सूरसागर के रचयिता प्रसिद्ध ककि 
थे। इससे स्पष्ट है कि सूरसागर के कवि सूरदास अन्‍य सूरदासों से भिन्न हें ॥ 
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विरक्‍्त होने के कारण सूर ने अपने विषय में कुछ खास नहीं लिखा । 
उनकी जीवनी के सम्बन्ध में हमें थोड़ी-बहुत जानकारी गोकुलनाथ कृत 
चोरासी वेष्णवत की वार्ता! और उस पर हरिराय की भावप्रकाश' नामक 
टिप्पणी से ही मिलती है | इनसे पता चलता है कि सूरदास के माता-पिता 
दरिद्र सारस्वत ब्राह्मण थे, सूरदास का जन्म मथूरा के पास सीही नामक ग्राम 
में हुआ था, वे गऊघाद के ऊपर निवास करते थे, छोटी उम्र में ही विरक्‍्त 
'हो गए, और वल्लभाचार्य से दीक्षा छेकर कृष्णलीला के पद लिखने लगे। 
इन्होंने अपने प्रसिद्ध काव्य सुरसागर की रचना श्रीमद्भागवत के अनूसार की । 
ये अन्धे थे, यह 'चौरासी वंष्णवन की वार्ता से सिद्ध है । कुछ लोगों ने इन्हें 
जन्मान्ध कहा हे, पर कुछ आधूनिक विद्वान इन्हें जन्मान्ध नहीं मानते, क्‍योंकि 
उनके मत में सूर ने रूप-सौन्दर्य का जो यथार्थ और स्वाभाविक चित्रण किया 
'है वह बिना कभी आंखों देखे संभव नहीं । सूरदास बहुत दिनों तक श्रीनाथ के 
मन्दिर में कीर्तन करते थे । अन्त समय में पारसोली आ गए जहाँ उनकी मृत्य 
हुई । वे गुरु वललभाचार्य से दस दिन छोटे कहे जाते हें । उनकी जन्म-तिथि 
वेशाख सुदी पञुचमी संवत्‌ १५३५ है । अनुमान किया जाता हँ कि उनकी 
मृत्यु संवत्‌ १६४० के लगभग हुई । वल्लभाचार्य के पुत्र गोसाई विद्वुलनाथ ने 
'इनकी गिनती अष्टछाप के कबियों में को । 

ग्रन्थ--यों तो सूरदास के नाम से बहुत से अन्थ मिलते हु, पर सूर- 
'सारावली, साहित्य-लछहरी और सूरसागर ही प्रामाणिक माने गए हें। सूरसागर 
प्रमुख हे। उसमें श्रीमड्भागवत के अनुसार बारह स्कन्ध हं। पहले नौ स्कंधों 
की कथा का उल्लेख सूर ने बहुत ही संक्षेप में किया हूँ । इनमें भगवान्‌ के 
भिन्न-भिन्न अवतारों का वर्णन और दूसरी पौराणिक कथाएँ हें । दसवें स्कन्ध 
में कृष्ण-कथा हे जिसका वर्णन सूर ने विस्तारपूर्वक किया है। यह स्कन्‍्ध दो 
भागों में बँटा हे--.पूर्वाद्ध और उत्तराद्ध । इनमें कृष्ण के जन्म, बाललीला, 
'पनघटढ-लीला, गोवद्धंन-लोला, दानलीला, रासलीला, राधा और गोपियों से 
प्रेम ओर उनका विरह, भ्रमरगीत प्रसंग, सुदामा दारिद्र यभंजन, रुक्मिणी- 
विवाह आदि का मामिक वर्णन हुआ है । बीच-बीच में कालियदमन, असुर- 
बंध और यमलार्जुन, नृग आदि के उद्धार के प्रसंग भी आते गए है । शेष दो 
'स्कंध संक्षिप्त हैं । 

मौलिकता--सूरसागर की रचना भागवत के अनुसार करके भी सूर 
ने अपनी मौलिकता का परिचय दिया हैँ । भागवत में धर्मोपदेश, सम्प्रदाय- 
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सिद्धान्त और दर्शन की प्रधानता है, पर सूर-सागर में भवित की महिमा 
'दिखछाने के उद्ृंश्य से भगवान्‌ की छीछाओं का वर्णन ही प्रधान है । सूर- 
सागर को एक और मौलिकता है राधा का चरित्र | राधा की चर्चा न 
'तो महाभारत में हैं और न भागवत में । हाँ, बह्मवंवत्तंपुराण में अवदय 
राधा आई हू । 
दर्शन ओर सास्प्रदीयक इष्टिकोण-.-सूरसागर की रचना एक भक्त और 
कवि के दृष्टिकोण से हुई है, इससे यह न समझना चाहिए कि उसमें दार्शनिकता 
है ही नहीं। सच तो यह है कि सूरसागर में वल्लभाचाय॑ के शुद्धाहत और 
पुष्टि मार्ग के सिद्धान्त को कल्पना और भावुकतः से यक्‍त अत्यन्त सुन्दर 
काव्यमय रूप मिला है। शुद्धाहंत के अनुसार ब्रह्म और जीव, दोनों नित्य हें | 
ब्रह्म सच्चिदानन्दमय है, जीव में सत्‌-चित तो प्रकट है, आनन्द अग्रकट । इसीसे 
जीव तो दुख का अनुभव करता हैं, ब्रह्म नहीं | पुष्टिमार्ग का अर्थ है. भगवान्‌ 
के अनुग्रह का मारे । भगवान्‌ की छुपा से ही जीव के अन्दर भक्ति उत्पन्न 
होती है । भवित ज्ञान से बड़ी है । भक्ति से मुक्ति भी मिलती है, पर सच्चा 
भक्ति निष्काम भाव से सिर्फ भक्ति चाहता है । सूरसागर में ये सिद्धान्त भरे 
हैं। सूर द्वारा वणित समस्त कृष्णलीला एक आध्यात्मिक रूपक कही जा सकती 
है। कृष्ण परबत्रह्म के प्रतीक हैं, गोपियाँ जीवात्माएँ हैं, मुरली भागवन्‌ की 
कार्य-साधिका माया हे, रास भक्त और भगवान्‌ का मिलन है। सख्य 
भाव के भक्त होने के नाते सूर भगवान्‌ के इन गोपनीय रहस्यों को देखने के 
अधिकारी थे । 
काव्य-विषय--सूर अनन्य भक्त होने के साथ-साथ उच्च कोटि के 
कवि भी थे । उनकी कविता में वर्ण्य विषय का विस्तार कम, भावों की 
“गहराई अधिक हूँ । तुलसीदास के समान उन्होंने जीवन के विविध क्षोत्रों से 
भावसामग्री नहीं ली है बल्कि सिर्फ कृष्ण के बाल्य-जीवन और प्रेम-छीलाओं 
'की मार्भिक झांकी दिखाई है । तुलसी के काव्य में प्रायः सभी भावों और रसों 
' को स्थान मिला है, पर सूर ने सिर्फ वात्सल्य भाव और झांगार रस का ही 
विस्तार से वर्णन किया हे । इसकी वजह यह हूँ कि उन्होंने कृष्णचरित्र का 
आधार भागवत को बनाया है, महाभारत को नहीं । महाभारत के क्षष्ण 
योगिराज, धर्मोपदेशक और राजनीति-कुशल योद्धा भी हैं, पर भागवत में 
कृष्ण के मधुर, प्रेममय, लीलामय रूप का ही वर्णन है । सूर ने इस मधुर रूप 
“को ही अपनाया । फिर भी सुर के वर्णन में जो गहराई है वह दूसरी जगह 
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दुलंभ है । वात्सल्य भाव के आलम्बन बालक कृष्ण हँ। उनकी बालसुलभ: 
चेष्टाएँ उद्दीपन हे । इन चेष्ठाओं के अनेक प्रकार से, बहुत ही सुक्ष्म वर्णन 
सूर के काव्य में भरे पड़े हैं। कहीं बालक क्ृष्ण स्फटिक आँगन में अपनी ही 
प्रछाई को पकड़ने की चेष्टा कर रहे हूं, कहीं वे 'मुख दधि लेप किए, 'कर 
नवनीत लिए” शोभित हो रहे हैं, कहीं रेनू-तन-मंडित” धुटुरुन चल रहे हें, 
कहीं चंद्खिलोना के लिए हठ करते हें, कहीं चोरी पकड़े जाने पर भी मक्खन 
का दोना छिपाते और अपने निर्दोष होने की सफाई देते हें, कहीं ओखल में: 
बंधे दीखते हूं, तो कहीं माखन चोरी कर ग्वालिन मन इच्छा करि पुरन' 
भागते नजर आते है । खासा भण्डार भरा पड़ा है। ये चेष्टाएँ किसी भी 
सहृदय को गदगद्‌ किए बिना नहीं रह सकतीं । ह 

चरित्र-चित्रण-- इसके बाद कृष्ण के चरित्र का जो बिकास दिखलाया' 
गया है वह बिल्कुल मनोवंज्ञानिक है । प्रथम परिचय में ही राधा के प्रति 
कृष्ण आक्षष्ट हो जाते हैं, फिर खेल खेल में ही इतनी बड़ी बात हो जाती 
है जिसे प्रेम कहते है । संयोग श्वृगार का जेसा सच्चा और प्रभावशाली चित्रण 
सूर ने किया है वह देखते ही वनता है ! इस वणन की चरम सीमा वहाँ है 
जहाँ शरत्यूणिमा की चाँदनी रात में कृष्ण की मुरली सुन प्रेमविभोर गोपियाँ: 
यमुना के किनारे खिंच आती हे ओर कृष्ण रास रचते हैं। बीच में राधा- 
कृुण, चारों ओर गोपियाँ । रास के ताल-लय की तन्मयता से देवगण भी" 
प्रभावित होते है । रा 

शृंगार-रस के वियोग पक्ष का वर्णन तो और भी मर्मस्पर्शी आ है।. 
ब्रज में वियोगविधुरा गोपियों को समझाने-बुझाने के लिए क्रृष्ण मथुरा से 
ज्ञानी उद्धव को भेजते हें । उद्धव का उपदेश सुनने के बजाय गोपियाँ कृष्ण" 
को, मुरली को, कुछ्जा को उलाहना देती हूँ, एक भौंरे के आ जाने पर उसे' 
सम्बोधित कर उद्धव को भरपूर उल्ल बनाती हें और क्ृष्ण-प्रेम की रट' 
लगाए जाती हू । बेचारे उद्धव का ज्ञानगव गोपियों के प्र॑म की धारा में बह' 
जाता हैं. । वे ज्ञानी से भक्त बनकर लौटते हें । 'श्रमर गीत” नामक यह प्रसंग 
सूरसागर का श्रेष्ठठम अंश कहा गया हैँ और सचमुच विरह-काव्य का" 
उत्कृष्ट नमूना है । क्‍ 

आइए, हम सूर के मुक्तकों के सहारे कृष्ण-जीवन की जीती-जागती: 
तस्वीर देखें--- . द क्‍ द 
..  भाद़ों की उमड़ती अधरतिया में, जब गरजत मेघ, महा डर लागत, 
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'क्ृष्ण का जन्म होता है । कंस-कारागार से वे मथरा 'कसे पहुँचाए जाते हैं, 
इसमें सूर को विशेष रुचि नहीं । वे नन्द-यशोदा के घर की आनन्द बधाई 
के वर्णन में रम जाते हैं। पालने में सोते कृष्ण की क्लांकी तो जरा देखिए --- 
जसोदा हरि पालने ऊुझावे। 
मेरे लाल की आउ निद॒रिया' * * 
तोके कान्ह बुलावे। 
ल्लेत हैं, कबहु पलक फरआावे । 
है रड्डि करि करें लेन बयावथे ॥ 


कबहेँ अधर हरि सं 
ह्व 


सोचल जानि भी 
अथवा--- 
कर गड्डि पग-ऑँंगुठा सुख मेलत 
प्रभु पोढ़े पालने अडेले हरपि हरपि अपने रँरगा खेलत । 
सिर सोंचत, बिधि बुद्धि बिचारत बट बाढ्यो 
| सागर जल मभेलत । 
सूर के कृष्ण साधारण बालक मात्र नहीं, वे स/क्षात्‌ परब्रह्म हें। इसलिए 
उनके बाल-वर्णन की स्वाभाविकता के बीच-बीच अलौकिकता के दर्शन भी 
होते है । शेंशव में ही पृतना-वध, श्रीधर-अंगभंग, काग्रासुर, सकटासुर और 
'तणावत्ते का वध इसके उदाहरण हें। सूर का कमाल तो इसमें हे कि ये 
अलौकिक लीलाएँ कृष्ण की सहज बाल चेष्टाओं की मोहकता में बाधा नहीं 
डालती ! ऐसी बालचेष्टाओं का खजाना भरा पड़ा हैँ-- 
कहीं कृष्ण-- 
सोमित कर नवनीव लिए । 
घुटुरुन चलत रेनु तन मंडित, सुख दथि लेप किए ।! 
कहीं--- 
'सिखवति चलन कसोदा मइया। 
अरवराइ कर पानि गहावत, डगमगाह घरनी धरे पहयाँ।? 


'कहीं कृष्ण हुठ करते हे--- 
मैया, में तो चन्दखिलोना लेडी |? 
कहीं बलराम के खिजाने पर मां से शिकायत करते हे--- 
मोको कप पोल की लीनो, तोहि जसुमति कब जायो । 
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माखन चोरी के लिए तो वे बदनाम ही हें। एक बार पकड़े जाने पर 
मां के आगे कैसे भोले-भाले बनकर बहाने बनाते हे -- 
धैया मोरी में नहिं माखन खायो । 
में बालक बहियन को छोटो छीको केद्धि विधि पायो।! 
पर यह म्‌ह में जो माखन लगा है, इसकी सफाई ? 
पु का 
“वाल बाल सब बर परे हैं, बरबत सुँड लपदायो ।! 
उलखल बन्धन और यमलाजु न उद्धार तो एक खण्ड-कथानक ही है । 
कुछ बड़े होने पर कृष्ण हुठ कर गाय चराने जाते हें--- 
जे ब्य में 
थआजु में गाय चरावन जेंडी॥। 
बून्दावन के भाँति भाँति फल्न श्पने करतें खेहों | 
माता यशोदा को आशंका होती है-- 
'तनक तनक पण चलिहौ केसे, आवत हल दे राति | 


पर कृष्ण के आगे भला उनकी क्‍या चलेगी ? 
सूर द्वारा वणित गोचारण दृश्य बड़े मामिक हेँ। सूर ने मनुष्य-हृदय को 
सभ्यता के कृत्रिम घेरे के अन्दर रखकर ही नहीं देखा, वरन्‌ प्रकृति के 
स्वच्छन्द विस्तार के बीच भी परखने का प्रयत्न किया हू | गोचारण के लिए 
जाना प्रकृति-चित्रण के' साथ-साथ कृष्ण के जीवन में अनेक घटनाओं की 
सम्भावना के द्वार खोल देता है । बकासुर, अघासुर, प्रडंब वध, कालियदमन 
और गोवद्ध न-धारण ही नहीं, मुरली वादन, राधाकृष्ण मिलन और गोपी- 
लीला के लिए भी गोचारण प्रकृति मनोरम पीठिका प्रस्तुत करती है । 
कृष्ण वन में मुरली बजाते हें। यह मुरली भी क्या बला है ? गोपियों 
की दा देखिए--- 
“जब तें बंसी स्वन परी | 
तब ही तें मन और भयो सखि, मो तन सुधि बिसरी ।! 
ग्रोपियों को क्‍या, स्वयं कृष्ण को भी यह म्रलठी नाता भाँति नचा छोड़ती' 
है । फिर भी जाने क्‍यों वह कृष्ण को इतनी प्रिय है ? धृष्टता तो देखिए--- 
“आपुन पौढ़ि अधर सज्जा पर, कर-पत्लव पलुटावति । 
भ्कुटी कुटिल, नेन नासापुट हम पर कोप करावति 


सूरदास की काव्य-माधुरी ६५ 


ग़ोपियाँ मुरली को अनेक रूपों में देखती हें, कभी सौत के रूप में, कभो- 
जादूगरनी के रूप में, कभी पटरानी के रूप में । 
ऐसी मुरली से पीछा छुड़ाने का एक ही उपाय है-- 
सखी री मुरली लीजे चोरि । 
जिनि गुपाल कीन्हें अपने बस, प्रीति सबन की तोरि ।! 
पर मुरली के आगे गोपियों की एक नहीं चलती । वे सोचती हे-- 
मुरली कोन सुकृत फल पाए । 
अधरसुधा पीवत मोहन की, सबे कर्ूंक गँवाए |! 
इस प्रश्न का उत्तर स्वयं मुरली देती हँं-- 
“'बडरितु सीत उष्न बरपा में ठाढ़े पाइ रही।'** 
कसकी नहीं नेकहूँ काटत, घामे राखी डारि |! 
मुरलछो ने तप करके कृष्ण को पाया है। भरा कोमरू गात वाली 
गोपियाँ क्‍या उनकी बराबरी कर सकेंगी १ 
राधाकृष्ण का मिलन भी ड्राइज्भरूम में नहीं यमुना-तट के खुले वाता- 
वरण में होता हें-- 
“औचक ही देखी तहें राथा नेन विसाल्न भाल दिए रोरी।! 
आँखें मिलते ही हृदय मिल जाते हैं। कृष्ण के यह पूछने पर-- 
“कहाँ रहति, काकी है बेटी, देखी नहीं कहूँ ब्जखोरी ।? 
राधा उत्तर देती हे-- रा 
'काहे कौ हम चजतन आवति, खेलत रहति आपुनी पौरी | 
सुनत रह्दत स्रवजनि नंद ढोटा करत फिरत साखन दृधि चोरी ।! 
पर कृष्ण बातों में ही भोलीभाली राधिका को भला लेते हं--- 
'तुम्हरी कहा चोरि हम लेहे खेलन चलौ संग मभिलि जोरी |! 
खेल खेल में ही अत्यन्त स्वाभाविक ढंग से प्रेम का विकास होता हैं । 
कृष्ण गाय दूहते हें, पास राधा खड़ी हैँ । कृष्ण एक धार दोहनी में डालते हे 
एक धार राधा के मुख पर । इस तरह की छेड़खानियाँ चलती ही रहती हे । 
कृष्ण का बालचरित्र धीरे-धीरे यौवन-लीला में संक्रमित हो जाता है। 
इस विकास की एक-एक भंगिमा मनोविज्ञान के अनुकल है । कहीं अस्वाभा- 
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विकता नहीं । छूंगार के संयोग-पक्ष की लीलाओं की चरमसीमा रासलीला 
में हैं। यों बीच में चीरहरण छीला, यज्ञपत्वीछठीला और गोवद्ध न-कथा भी 
आ जाती है । 
रास-प्रझंग -- शरत्पूणिना की चाँदती रात में कृष्ण की वंशी बज उठती 
है । गोषियाँ प्रेम विभोर हो, घर-बार, पति-पुत्र की सुबबुध भूल यमुता- 
किनारे दौड़ पड़ती हैं । हँसी इसी में कृष्ण उन्हें पातिन्रत का उपदेश देते और 
घर लौठने को कहते है । भोपियाँ क्‍या उत्तर देती हु ? 
घुस पावत हम घोष न जाधि । 
कहा ज्ञाइ लेहें इस बल, यह दर्सत अ्रश्ुतन नादि। 
क्योंकि वे कृष्ण को ही माता, पिता, पति, सखा सब कुछ मान लेती हेँं।. 
उनकी एकान्त भक्त से प्रसन्न हो कृष्ण उन्हें अपना लेते है । रास रचा जाता 
है । बीच में राधाकृष्ण, चारों ओर गोपियाँ। इस रास की शोभा को देखने 
के लिए देवताओं के विमान आकाशपथ में रुक जाते हे । मरी बजते ही रास 
आरम्भ होता है | गतिछय की तनन्‍्मयता में ऐसा प्रतीत होता हूँ कि प्रत्येक 
गोपी के साथ एक-एक कृष्ण नृत्य कर रहे है । इसी रास के बीच राधा का 
विवाह होता हे । कुज मंडप बनता है, पुलिन में वेदी रची जाती है, पक्षी 
मंगलगान करते है । 
अब राधा को गर्व हो जाता हूँ कि वह अन्य गोवियों से विशिष्ट है । वह 
कहती है-- 
अति थकत भट्ट चलत मोडन चलि न मोपे जाइ । 
कंठ भ्रुज्ञ गद्दि रही यह कड्ि--लेहु कंध चढ़ाई ॥? 
भक्तबत्सलछ भगवान्‌ भक्तों के गे को कंसे सह सकते हें । वे अन्तर्धान हो 
जाते हैँ । वियोग में राधा और गोपियाँ विकल होती हे । कृष्ण के प्रकट होने 
'पर रास फिर आरम्भ होता है । रास का पदविव्यास देखिए--- 
सदु-पदर-न्यास, मंद मलयानितल् 
विगलित खसीस निद्योल । 
पीत-शसन-सित-सेत ध्वज्ञा चल 
सीत समीर मकोल ॥।! 
रास की गति तीत्र होती है तो-- द 


क्ारत कुसुम कबरी केसनि तें, हूटत डे डर हार ) 
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और संगीत जाग उठता है-- 


“चरन रनित नूपुर, कटि फिंकिनि, कंकन करतत्वन ताल । 
मनु तियतनय समेत सहज सुख सुखरित मधुर मराल ।? 


अमर-गीत---भ्रमरगीत में वियोग श्रृंगार-रस की अभिव्यक्ति ममस्पर्शी 
है। गोपियों के विरहदग्ध हृदय को ज्ञान-गवित ऊथों निगुण ब्रह्म के उपदेश 
द्वारा सान्‍त्वना नहीं दे पाते । गोपियाँ उन्हें भरप्र उल्लू बनाती हे और कृष्ण- 
प्रेम की रट लगाए रहती हे। उनके आंसुओं का पारावार देखिए-- 


धतिसिदिन बरसत सेन हमारे । 
>भ क-5 
सदा रहत पावस रितु हस प॑ जबतें स्प्राम खिधारे ।' 


गोपियों की ही यह दा नहीं है । कृष्ण के वियोग में जड़-चेतत सब 
विकल हे--- 


तृत ने चरत गो, पिकत न सुतप्य, हृढ़त बनबन डोले | 
अलिकीकिल जे आदि बिहंगस भीत सयानक बोले || 
जमुन भई तन स्थाम स्थास बिनु, अंध छीन जे रोगी । 
तरुवर पत्र वसन न सेसारत, बिरह दृच्छु भए जोगी |! 
गी गोएँ कृष्ण को प्यारी थीं, उनका दुःख सुनकर शायद उनका हृदय 
पिघले, यह सोच गोपियाँ उद्धव से कहती हे--- 
सथघुकर, इतनी कहियतु जाइ | |। 
अति कृसघ गात भई ए तुम बिन परम दुखूरी गाइ | 
जल समूह बरखत दोऊ आँखिन, हँऊत लीने नाऊें | 
जहाँ जहाँ गोदोहत कीन्‍हों सूँघत सोई ठाऊँ।॥।! 
मानव-हृदय को भावुकता का विस्तार मानवेतर जगत मेंदे खना कल्पना 
को उवरता का ही नहीं, हृदय की उदारता का भी परिचायक है । शाइवत और 
उदात्त मानव-अनुभूतियों को वाणी देने के कारण यूर के काव्य का रस-प्रवाह 
कभी सूखेगा नहीं, और न हृदय को ऊँचा उठाने की दृष्टि से उत्का महत्त्व 
ही कम होगा | यह ठीक हे कि क्ृष्णजीवन का जो चित्रण सूर ने किया है 
- वह क्रीड़ा, उमंग और उद्रेक' के रूप में हैं। घटनाओं की अखण्ड परम्परा 
या अनिवार्य खंखला उनमे नहीं मिक्ती। पर इसका कारण हैँ। वह है, 
कृष्ण-चरित्र सम्बन्धी सूर का एऐकान्तिक पुष्टिमार्गी दृष्टिकोण जिसके आधार 
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हैं बल्‍लभाचार्य के उपदेश, श्रीम:्भागवत और ब्रह्मव॑वत्तेपुराण । ऐकान्तिक प्रेम 
की महत्ता के फलस्वरूप लोककत्तंव्य के लिए सूर-साहित्य में कोई खास स्थान 
नहीं । एकान्त प्रेमानुभूति का सम्बन्ध वैयक्तिक साथना से हैँ, सामाजिक 
कत्तंव्य-भावना से नहीं । इसीलिए सूर का काव्य लोकजीवन और उसकी 
समस्याओं के प्रति उदासीन और वात्सल्य तथा मधुर प्रेम की आत्मनिष्ठ 
भावनाओं से समन्वित है । 

रचना-विधान :--इस दृष्टिकोण की अभिव्यक्ति के लिए गीतिकाव्य 
ही सबसे उचित माध्यम हो सकता हें, क्योंकि गीतिकाव्य में घटनाओं की 
अत्विति या शंखला आवश्यक नहीं, निजी अनुभूति अनिवाये हूँ । गंय पदों मे 
ऐसी आत्मनिष्ठ अनुभूतियों की प्रभावशाली व्यण्जना सूर के मुक्तकों की 
विशेषता हैं । 


यह व्यञ्जना प्रभावशाली इसलिए हुई हँ कि कवि ने रस या भाव के 
पोषक आलम्बन-उद्दीपत तथा अनुभाव की योजतना में पर्याप्त व्यापार-शोधन 
किया है। चन चुन कर ऐसे विशिष्ट दृश्यों या व्यापारों की योजना की 
. जिनसे अभीष्ट भाव या रस की निष्पत्ति सहज ही हो जाए। प्रसंग, परिस्थिति 
और भाव की दृष्टि से सूर के पद प्रायः अपने आप म॑ पूर्ण ह। संगीत के 
सहयोग से इनकी सरसता और भी बढ़ गई है । सूर का संगीतज्ञान प्रायः 
सदेव रसपरिपाक में सहायक हुआ है। “चोरासी वष्णवन् की वार्ता! के 
अनुसार सूर गानविद्या में निषुण थे । इसलिए, सूरसागर में शायद कोई भी 
राग या रागिनी छूटी न होगी । 

इस प्रकार हमने देखा, प्रगीत मुक्तक की ये सभी विशेषताएँ सूर-साहित्य 
में मिलती हे-- 

, व्यवितगत भावना । 

२. एक गीत में एक ही व्यापक भाव जो अपनी संगति के लिए अन्य गीतों 
की अपेक्षा न रखें 

३, भावना का चरम वेग । 

७. संगीतात्मक प्रवाह । 

पू. संक्षेप |. 

तुलसी के समान सूर ने कोई महाकाव्य नहीं लिखा, मृक्तक गेय पदों की 
माला पिरोई है । सूर-सागर के अधिकतर पद अपने आपमें पूर्ण और एक 
दूसरे से स्वतंत्र, किसी एक वेगवान वेयक्तिक भाव से दीप्त, संगीत के सर्वरों 


सूरदास की काव्य-माघुरी . ह्‌& 


में बद्ध और संक्षिप्त हें। फिर भी उन पदों में एकसूत्रता या श्ांखला का 
अभाव नहीं । यह घारणा गलत हैं कि सूर की कविता चूंकि मुक्तक पद-शेली 
में हैं, इसलिए प्रवन्धकाव्य की तरह दश्यवर्णन, घटना-विकास, परिस्थिति- 
निर्माण और चरित्र-चित्रण के छिए उसमें जगह नहीं । सच तो यह हे कि सूर 
के पद मिल कर राधा, कृष्ण, गोपियाँ, नन्‍द, यशोदा, उद्धव आदि की संश्लिष्ट 
चरित्र-हपरेखा तो तेयार करते ही हे, दृश्यों, परिस्थितियों और खण्ड-कथानकों 
की उद्भावना भी करते हे । प्रबन्ध और मुक्तक की विशेषताओं के इसी 
सुखद सामज्जस्य में सूर के रचना-विधान का कौशल निहित है । 

सूर-सागर में दुश्य-योजता और वर्णन-विस्तार वहाँ मिलेंगे जहाँ कृष्ण 
के अन्नप्राशनादि संस्कार, रासडीला, हिडोल-लीला, वसन्‍्त और होली के 
उत्सवों का वर्णन हे। घटनाओं का क्रमबद्ध वर्णन खण्डकथानकों में मिलेगा । 
च्रह्माव|लवत्सहरण, कालियदमन, गोवद्धेव लीला, चीरहरण लीला, दानलीला, 
श्री कृष्ण विवाह और रासलीला, मानडीला तथा भ्रमरगीत प्रसंग इसके उदाहरण 
है । इन कथानर्कों में से कई का वर्णन दो-दो बार हुआ हे; एक बार वर्णनात्मक 
प्रबन्ध शेली में जहाँ कथा का सुश्ृंंखल रूप प्रस्तुत करना उद्देश्य मालम होता 
है; दूसरी बार गीतात्मक पद-शैली में जहाँ कथा-निरपेक्ष ढंग से प्रत्येक भाव- 
दगा में पाठकों को तन्‍्मय करता कराकार का अभीष्ट जान पड़ता है। उनके 
शेय पद भी कई प्रकार के हें--कथानक-सम्बन्धी, सामान्य चरित-सम्बन्धी, 
विद्वेष्ट क्रीड़ा या लीला-सम्बन्धी, रूपचित्रण या म्रली-वादन सम्बन्धी, ग्रभाव- 
चर्णन-सम्बन्धी और भावचित्रण-सम्बन्धी । हाँ, यह निःसन्देह कहा जा सकता 
है कि सूर की प्रतिभा लीला, रूपचित्रण, मुरली और भावचित्रण-सम्बन्धी 
गेय पदों में ही अपने चरम शिखर पर दीखती है । स्र-साहित्य मावव-मर्मे 
को छूनेवाले विविध भावों का ही नहीं, इन भावों को सहज ही जगा देनेवाली 
मनोहारिणी लीलाओं का भी खासा भण्डार है । 

प्रशन यह है कि सूर यद्यपि ब्रजभाषा के प्रथम कवि कहे जाते हे फिर भी 
इतनी कलात्मक ऊँचाई तक वे कैसे पहुँच सके । क्या उसमें परम्परा का कोई 
हाथ नहीं ? 

गातिकाब्य का प्ररणा-लोत : - यों तो, गीतिकाव्य के बीज वेदों में 
चत्तमान हैं । सामवेद के रथन्तरादि गीत यज्ञों के असवर पर गाए जाते थे। 
उषा, मरुत आदि के प्रति भावुक आये ऋषियों के उदगार में वेयक्तिकता के 
साथ-साथ चरम रागात्मकता भा थी। धार्मिक अनुष्ठानों के सिवा पर्व त्योहारों 
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के अवसर पर भी गीत गाए जाते थे। फिर भी सर के समाव पदशेली सं 
गीतों का आरम्भ बहुत वाद में हुआ होगा। वज्भयान शाखा के बौड़ों कीः 
कुछ रचनाएँ संगीति के रूप में मिलती हैं। अपभ्रंश में तीत प्रकार के काव्य- 
रूप अधिक प्रचलित थे -- 

१. दोहाबन्ध २, पद्धड़ियाबन्ध ३. गेयपदबन्ध। 'रासक डोम्बिका” 
और 'सन्देशरासक' जंसी गेय रचनाएँ अपमञ्रंश भाषा के ग्राम्य और लछोक- 
प्रचलित रूप मे मिलती है। इससे यह तो पता चलता ही है कि पदशेली: 
या गीतों का प्रचछूतन पहले लोकभाषा या देशभाषा में हुआ होगा और तब परि- 
निष्ठित साहित्यिक भाषा में । बाद के हिन्दी साहित्य में 'रासो” कहे जानेवाले 
ग्रन्थों में भी गेय पद मिलते हेँं। पर सूर के मक्तक इनकी नहीं, जयदेव और 
विद्यापति के गीतों की परम्परा में माने जाएंगे। संस्कृत में जयदेव ने गीतों 
की प्रेरणा लोकभाषा से ग्रहण की होगी। इस प्रेरणा-परम्परा में: 
विद्यापति के साथ सूर का नाम लिया जायगा अवश्य, छेकिन गीत-सौप्ठव में 
सूरदास जयदेव और विद्यापति दोनों से विशिष्ट हैं। कारण, सर ने जयदेव- 
की कोमलकान्त पदावली तो ग्रहण कर ली, पर अनुप्रास की अपेक्षा अपना 
ध्यान भाषा को स्वाभाविकता की ओर अधिक रखा । मुहावरों और कहावतों 
के साथ व्यंग्य का अनोखा पुठ सूर की भाषा को जानदार बना देता है । 

भाषाशली :--सूर की कविता में अलंकारों की शोभा खूब निखरी हुई 
है । पं० रामचन्द्र शुक्छ के अनुसार उनके द्वारा वर्णित विषयों में विविधता की- 
कमी की पूर्ति अलंकारों की प्रचुरता द्वारा हो जाती है। अलंकारों का प्रयोग. 
स्वाभाविक और प्रसंग के अनुकूल हुआ है । 

जब हम सूर को भाषा पर ध्यान देते हैं, तो आश्चर्य होता है। सूरदास- 
ब्रजभाषा के पहले कवि के रूप में हमारे सामने आते हैं, फिर भी उनकी भाषा 
इतती मजी हुई, शर्वित-शाली और साफ-सुथरी है कि सूरदास का काव्य बहुत 
दिनों से चढी आती हुई किसी काव्य-परम्परा का चरम विकास-सा छगता। 
है। सूरसागर की भाषा प्रायः सर्वत्र सरल और व्यज्जक है। हाँ, साहित्य- 
लहरी मे दुष्टिकूट शली के उपयोग के कारण दुरूहता आ गई है। 

इस प्रकार सूर क मुक्तेकों में सौन्दर्य, प्रेम और आनन्‍्दोललास की एसी- 
प्राणमयी धारा प्रवाहित हँ जिसके कारण सूर सध्ययुग के नैराश्यपूर्ण वातावरण 
से प्रसूत जीवन के प्रति उदासीनता को धो बहाने में समर्थ हुए 


सर-साहित्य में रहस्यवाद 


हस्यवाद के संबन्ध में जो अ्रान्त घारणाए फंछी हुईं हैं, उसका एक 
परिणाम यह भी हुभा है कि कुछ विद्वानों (१) ने सूर-तुलसी-मीरा जंसे 
सगूण दंष्णव भक्तों की रचनाओं में भी रहस्यवाद देखने का प्रयत्न किया है । 
कुछ पादचात्य विद्वानों द्वारा वष्णव भक्ति के आधारभूत उपनिषदों के ब्रह्मवाद 
तक में रहस्प-भावना ढू ढ़ निकालने के प्रयास से इप प्रयत्तन को बल मिल 
गया हैँ) । एक आलछोचक ने तो सर के काव्य में रहस्यवाद का अस्तित्व 
स्वीकार करते हुए अपने मन्तव्य की पुष्टि में सूर की पंक्तियाँ भी उद्धृत 
की हं। उक्त आलोचक का कथन हैँ कि--“सूरसागर के कुछ पद सगूण 
रहस्यवाद के सुन्दर उदाहरण हें। ““*'यों तो भगवान्‌ की सारी लीला 
ही रहस्यपात्मक है। 7 "' इसीलिए सूरदास ने अनंक पदों में भगवान्‌ की 
लीला और उनकी अनुकम्पा के प्रति आश्चय॑ प्रकट किया है । 
परन्तु यहाँ हमारा तात्पयं उन पदों में से है जिनमे भक्त की आत्मा (?) 
भगवत्‌-वियोग के दुःख से कातर होकर एक अलोकिक, अकथित रहस्यलोक की 
सुष्टि की | । निर्गुण संतों का रहस्यवाद मूत्तंचित्रों की उपेक्षा करता हूँ परन्तु 
भक्त सूरदास के रहुस्यवादी पदों में भी मूत्त चित्र स्पष्ट रूप से आते हे ।/९ 
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आइए, हम इस कथन को संगति पर विचार करते हुए सूर-साहित्य मेँ 
रहस्यवाद के अस्तित्व के संबंध में थोड़ी छावनबीच कर ऊूँ। उक्त कथन 
में ने संबंधी भाषागत अशुद्धि को तो प्रेस के भूतों के मत्थे मढ़कर पिड 
छड़ाया जा सकता है । अत: हम लेखक के मन्तव्य पर ही विचार करें । 
उन्होंने रहस्यवाद की स्पष्टत: दो कोटियाँ मानी हं--निर्गुण रहस्यवाद की, 
और सगृण रहस्यवाद की । लेखक के विचार में रहस्यवाद के लिए अव्यक्त 
या परोक्ष अ,लंबन की आवश्यकता नहीं, क्योंकि सगृण वेष्णव भक्त का 
आहलंबन तो इस व्यक्त जगत के बीच अपनी लीला का प्रसार करता ही हैं; 
आवश्यक इतना ही है कि कविता में 'अलौकिक, अकल्पित रहस्यलोक को 
सृष्टि' की जाए। रहस्यवाद में रहस्य तो होगा ही । पर रहस्य का अर्थ यहाँ, 
क्या है ? और अलौकिक, अकल्पित आदि विद्येषणों के आशय क्‍या हे ? प्राचीन 
आचारयों ने रस को अछौकिक माना है, रहस्य ( या रहस्यलोक ) को नहीं । 
सूर के जिन पदों में लेखक ने सगण रहस्यवाद देखा है उत में से एक 
निम्नोद्धत हैं -- 
(१) चकई री ! चत्नि चरन-पसरोवर जहाँ न मिलन वियोग। 
निसिदिन रास राम की वर्षा, भय रुज नहिं दुख सोग | 
जहाँ सनक से मीन, हँस शिव, सुनि-जनरव रविप्रभा प्रकाश । 
प्रफुलित कमल निमिष नहिं ससइर युजत निःग्स सुवाल ॥ 
 अहि सर सुभग मुक्ति मुक्ताफल सुक्ृत अम्ृत-रस पीजे। 
सो सर छाड़ि कुब॒ुद्धि विहंगस ! इृहाँ कहाँ रहि बीजे ॥* 
उक्त लेखक के अनुसार इसमें “आदर्श-रहस्यमय लोक की कल्पना हैँ और 
परोक्ष जगत्‌ वी धुंघली-सी झलक दिखलाई गई हैं । इसीलिए इस पद में 
रहस्यवाद हो गया |! 
यदि किसी तरह सूरदास के काव्य में रहस्यवाद का अस्तित्व ही सिद्ध 
करना हूँ तो फिर हम क्‍यों न कहें--सू र को भक्त एकांतिक हू । 'रहस्‌' का 
शाब्दिक अर्थ है एकांत , (रहस्य का एकान्तिक' हुआ । अत: सूर रहस्यवादी 
हुए । पर यह कुतक होगा । क्‍योंकि रहस्यवाद का जो सवसम्मत रूढ़ अर्थ 
है वह कुछ और हैँ । वह हँ-- अव्यक्त या परोक्ष सत्ता के प्रति कवि या साधक 
का आकुछ प्रणय-निवंदन । कवि के प्रणय का आलंबन अव्यवत, परोक्ष, असीम, 


१. सूरप्तागर | स्कथ १ । पद्‌ १५८४  सभास स्करण ) 
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अनन्त, निगंण आदि होना चाहिए। व्यक्त के प्रति प्रणयोदगार व्यक्त करने 
में रहस्थमयता नहीं। सूरदास के ऊपर उद्धुत पद में अन्योक्ति पद्धति से 
सूर ने जिन चरणों के प्रति संकेत किया है वे सगृण ब्रह्म ( कृष्ण ) के चरण 
न होकर अव्यक्त के प्रतीक हं--- ऐसा मानने का कोई आधार नहीं ।॥ चकई' 
कवि के मन या जीवात्मा का प्रतीक है--यहाँ प्रस्तुत ( जीवात्मा ) के बदले 
अप्रस्तुत ( चकई ) के कथन में रूपकातिशयोक्ति अलंकार है । वेदों में भी 
जीव और ब्रह्म के संबंध-निरूपण के लिए रूपकातिशयोक्ति अलंक्वार का सहारा . 
लिया गया है -- 

“ू। सुपणा सयुजा सखाया समान बृर्त परिवस्वजाते। 

तय्रोरन्य: पिप्पर्ू स्वाह्वत्यनश्ननज्नन्योईडसिचाकशीति |? _ 

---ऋग्वेद । प्रथम मण्डल । १६४ वा सूक्त । 


[ दो पक्षी--( जीवात्मा और परमात्मा ) मित्रता के साथ एक ही वक्ष 
में रहते है (वक्ष -शरीर)। इनमें एक (जीवात्मा) स्वादु पिप्पल (कर्मफछ) 
का भक्षण करता है और दूसरा (परमात्मा) कुछ भी भोग नहीं करता, केवल 
प्रष्टा है !] क्‍ 

रूपकातिशयोक्ति होने मात्र से उक्त मंत्र में रहस्यवाद तो नहीं माना 
जा सकेगा। हाँ, अमूत्त प्रस्तुत के लिए मर्त अप्रस्तुत के विधान में साम्प्र- 
दायिक या अन्य रूढ़ि की पीठिका में, प्रतीकवाद माता जा सकता है । रहस्य- 
वाद नहीं, प्रतीकों का प्रयोग सूरदास ने भी किया है। स्वयं क्ृष्ण परब्रह्म के 
प्रतीक हें, राधा प्रकृति-स्वरूप। है, मुरली योगमाया है; रास बहा और जीवों 
का अभिज्ञान सम्मेलन हैँ तथा चीर-हरण, दानलीला, मानलीला आदि 
प्रसंगों के भी रूपकात्मक अथ हें, ऐसा कहा गया है । 

कथित आलोचक;६ने अन्य जिन पदों के प्रमाण उपस्थित किए हैं, उन 
सभी पदों में प्रतीक-योजना मात्र है, रहस्यवाद नहीं । इस पद को लीजिए--- 

चलि सखि, तिहिं सरोवर जाहिं। 

जिहि सरोवर कमल कमला रवि नहीं विकसाहिं ॥ 

हंस उज्ज्वल पंख निर्मल अंक मिलि मिल्लि न्हाहिं। 

मुक्तिसुक्ता अंबु के फल्न तिन्‍्हें चुति चुनि खाहिं॥ 

ख्रतिहि सगन महा सथुर रस रसन मध्य समाहिं। 

पदूसवाल्त सुगंध शीतल लेत पाप नलोंहि ॥ 
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सदा प्रफुलित रहे जल बिचु निमिष नहिं कुम्हलाहिं। 
देखि नीर जो छिलछिले अति समुम्ति कछु मन मॉहि ॥ 
सधन गुंजत बेठि उन पर मोर हैं विरमाँहि। 
सूर क्यों नहिं चलो उड़ि, तहाँ बहुरि उड़िबो नाहिं॥ 
इसमें “सखि” सम्बोधन आत्मा के लिए है। यहाँ रुपकातिशयोक्ति 
अलंकार अथवा प्रतीक योजना ही हम मान सकते हे। 'सखि” और सरोवर! 
शब्द क्रमश: आत्मा और ब्रह्म के प्रतीक अवद्य हें, किन्तु ब्रह्म निर्गण ही है, 
अव्यक्त ही हं--यह नहीं कहा जा सकता । साथ ही, आत्मा और ब्रह्म के 
बीच उस प्रकार का दाम्पत्य या माधुय भाव-समन्वित प्रेम-सम्बन्ध की 
अभिव्यंजना भी इस पद में नहीं जो रहस्यवाद का एक अनिवायं उपादान है । 
आलोचक द्वारा आगे ये दो पद उद्धत किए गए हे-- 
(१) भज्जी री मजि चरण-फूमल पद जहाँ नहिं निशि को म्रास । 
जहाँ विधि भानु समान प्रभा नख सो वारिज सुखरास ॥। 
जिंहिं किंजल्क भक्ति नव लक्षण याम ज्ञान रस एक । 
तनिगस सनक सुक नारद सारद सुनिगन न्ज्गा अनेक। 
सिव विरंचि खंजन मन रंजन छिन छिन करत प्रवेस। 
अलिद कोस तह बसत सुकृत जन प्रगटत स्थाम दिनेस । 
सुनु मघुकरी भरम तजि निर्भय राजिव रवि की आस । 
सूरज प्रम॒सिंदु में प्रफुलित तत चलि करे निवास ॥" 


(२) सुवा चद्धि तो बन को रस पीजे । 
जा बदन राम नास रस अमृत खव॒ण पात्र भरि लीज | 
को तेरों सुत पिताहू काझो घरनी घर को तेरो। 
काम कराल स्वान को भोजन हू कहे भेरो मेरो। 
बढ़ी वारानसी मुक्ति छेनश्न है चत्नि तोको दिखराउँ,। 
सूरदास साधुन की संगति बड़ी भाग्य जो पाऊँ ॥र 
इन पदों में भूज्धी ओर सुवा आत्मा के प्रतीक हैं। रूपक द्वारा भकित 
ओर भक्तों की विशेषताएँ प्रकट की गई हेँ। दोनों पदों में प्रधान भाव 





१ सूरसागर । स्कंद १ । पद १८६ । सभा स ० । 
२ सूरसागर । स्कंद १ । पद १८७ । सभा स ० । 
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दाम्पत्य रति नहीं, भगवद्भक्ति से स्नात निर्वेद हैं। शत: रहस्यवाद के 
लिए गूंजाइश इन पदों में भी नहीं । 
एसे पदों के सम्बन्ध में पं० रामचन्द्र शक्छ ने कहा हँ--कभी कभी सूर 
को कल्पना भी रहस्यवादी कवियों के समाव आदर्श छोक की ओर संकेत 
करती है। इसके बाद--चकई री ! चलि चरण सरोवर, जहाँ न प्रेम 
वियोग' वाला पद उदाहरण रूप म॑ उद्धृत हैँ! । किन्तु, इस उद्धरण के बाद 
तत्काछ़ शुक्लजी ने इस भ्रम की सभावना का निराकरण कर दिया है हि उक्त 
पंक्तियों में रहस्यवाद की ब-बास है--'“पर एक व्यक्तिवादी सगुणोपासक 
कवि की उक्ति होने के कारण इस चित्र में वह रहस्यमयी अव्यक्तता या 
धुधकापन नहीं हे । कवि अपनी भावना को स्पष्ट ओर अधिक व्यवत्त करने 
के लिए जगह जगह आकुल दिखाई पड़ता है । इसी से अन्योक्ति का मार्ग छोड़ 
जगह जगह उसने रूपक का आश्रय लिया हूँ । | शुवरू जी की इन पंक्तियों 
से स्पष्ट हैँ कि वे सूर के उपयू क्‍त पदों में रहस्यवाद की स्थिति नहीं मानते, 
केवल रहस्यव,दी कवियों जेसा आदश लोक को और संकेत भर मानते हैं । 
यों, शुक्ल जी ने रहस्यवाद के कई प्रकार बतलाए हे-- साधनात्मक- 
भावात्मक, साम्प्रदायिक - स्वाभाविक आदि | प्रेममूलक रहस्यवाद को वे 
साम्प्रदायिक मानते हैं, क्योंकि अज्ञात या परोक्ष के प्रति प्रेम एक काल्पनिक 
साम्प्रदायिक धारणा मात्र हूं, स्वाभाविक सावना नहींर । स्वाभाविक रहस्य- 
वाद! जिज्ञासा-मूलक माना हे उन्होंने, क्योंकि अज्ञात था परोक्ष के प्रति 
जिज्ञासा या कौतूहल ही वास्तव में संभव है । 
इस दृष्टि से देखने पर सूर की कुछ पंकितयों में कौतृहल और जिज्ञासा 
की भावनाएँ मिलेगी, खासकर उन स्थलों पर जहाँ सगण ईश्वर की लीला 
'का वणन करते करते उसके निर्गुण, निराकार और अव्यक्त रूप के प्रति 
अकेत हैं । एसे स्थलों पर काव्य में अलौकिक तत्व का समावेश शास्त्रीय दृष्टि 
से भदभूत रस के लिए भूमिका प्रस्तुत करता है, और साम्प्रदायिक अथवा 
दाशेनिक दुष्टि से ब्रह्म के स्वरूप की पूर्ण इयत्ता का निर्देश करता हैँ--कि 
ब्रह्म सगुण ही नहीं, नियू ण भी हूं, यद्यपि भकत ने या कवि ने उसके सगृण 


१ सूरदास--पं ० रामचन्द्र शुक्ल 
२ सूरदास---यं ० रामच्न्द्र शुक्ल प्रू० शहद | 
३ जायसी ग्रथावली को भुमिका--पं० रामचन्द्र शुदल । 
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रूप का गान करना ही श्रेयस्कर समझा है । एसे पदों के कुछ उदाहरण 
देखिए--- 

(१) कर पग गहि अंगुठा सुब मेलत ।"** 

सिव सोचत, बिथि बुद्धि बिचारत, वट बाढ़यो सागर जल्न भेलत। 

बिडरि चल्ने घन प्रसय जानिक्रे दिगपषति दिगदन्तिय न सकेलत ॥। 

इन पंक्तियों में कृष्ण के अलौकिक महत्त्व की व्यग्जता और सगृण के 
परे निगुण या विराट सत्ता की ओर रहस्यमय संकेत हैं, किन्तु रहस्यवाद 
नहीं, क्योंकि अंतिम पंक्ति में कवि स्पष्ट कर देता हैँ कि ब्रजवासी जन कृष्ण. 
के सगुणरूप को ही देखते हैँ जिसके प्रति उनका रागात्मक आकषेण हँ-- 

उन बजबा।सिन बात न जानो समुरे 'सूर' सकट पशु पेलत ॥। 

(२) मथत दृधि मथनी टेकि रहो । 

आ।रि करत मटकी गहि मोहन बासुकि संभु डर॒यो ॥ 

मंदर डरत सिंधु पुनि कॉपत फिर ज़नि मथन करे |. «* 

किन्तु, यशोदा तो (और साथ साथ कवि भी) कृष्ण की इस चेष्टा को: 
दधि-मन्थन मात्र समझती हे, समुद्र-मन्थत का विराट उपक्रम नहीं। अतएवं" 
यशोदा के लिए कृष्ण अद्भुत रस के आलंबन यहाँ नहीं, वात्सल्य के ही 
आलंवन हे--- 

सूरदास प्रभ्ु सुग्ब जसोदा सुख दि बिंहु गिरे ॥ 

अतएव शुक्ल जी ने जिसे जिज्ञासामूलक रहस्यवाद कहा है, इन पंक्तियों: 
से उसके लिए भी अवकाश नहीं । क्योंकि आलंबन परोक्ष या अज्ञात नहीं, 
उसकी एक एक हरकत प्रत्यक्ष और ज्ञात है । 

सगृण कृष्ण की लीलाओं का वर्णन करते हुए कवि भूलता नहीं हे कि. 
कृष्ण परब्रह्म हे, स्वेशक्तिमान हे-+- 

टुमझ्लि ठुमकि धरती प॑ रेंगव जननी देखि दिखावे ॥। 

देहरि लौं चलि जात बहुरि फिर-फिर इतहेों को भावे। 

गिरि गिरि परत बनत नहिं नांघत सुनि मुनि सच करावें | 

बहु त्ह्यांड करत छिन भीतर हरत बिरुंंब न लावे। 

ताको लिए नन्द की रानी नानारूप खिलावे | 

किस्तु निगु ण रूप से अधिक प्रिय है कवि को कृष्ण का समृण छरूप।: 
कवि के प्र म या भक्ति का आलंबत यह सगुण रूप ही हे। अतः रहस्यवाद 
के लिए ऐसे स्थलों पर संकेत हे। _ 


सूर-साहित्य में रहस्यवाद १०७, 


च्् 


साधवात्मक रहस्यवाद के लिए भी सुर साहित्य में गृग्जाइश नहीं। 
साधनात्मक रहस्यवाद हठयोग और उसकी क्रियाओं अथवा अवस्थाओं के 
वर्णन में निहित मात्रा गया है। सूरदास ने इन क्रियाओं-साधनाओं के: 
वर्णन में कभी रस नहीं लिया | एक विद्वान मित्र ने एकबार यह सुझाव: 
सामने रखा कि सूरदास के उद्धव वज्ञयान की देन हैं और क्जयानी सिद्धों 
का 'अवधृत” शब्द ही बदलके-बदलते 'उद्धवा हो गया है | अवधूत -२ 
औधत->औधू ->ऊधो -2 उद्धव ]। किन्तु इस विकास-क्रम के पक्ष में पर्याप्त 
प्रमाण नहीं । उद्धव को वेदान्त के रूखें-सूखे अद्वतवादियों का प्रतीक ही मानना 
उचित होगा । फलत: इस आधार पर भी सूर को साधनात्मक रहस्यथवादी- 
घोषित नहीं किया जा सकता । 


वैष्णव भविति के अन्तर्गत ध्यान रखने की बात यह है कि यहाँ भवित 
और ज्ञान अलग-अलग चीजें रहीं-ज्ञान का काम भक्ति से नहीं लिया 
गया | उपनिषदों में भी ब्रह्म का व्यापक स्वरूप-ज्ञान कराकर ही मन को 
उपासना में प्रवत्त करने का प्रयास है। भिम्न-भिन्‍न देवताओं का एक ब्रह्म मे 
अन्तर्भाव निश्चयात्मिका बुद्धि ने किया, हृदय ने नहीं। किन्तु रहस्यवाद की: 
सामान्‍य विशेषता यह है कि उसके अन्तगत ज्ञान का काम भवित या प्रमसे 
लिया जाता है । रहस्यवादी प्रेम के चरम उन्म्रेष में ( बोध-वृत्ति द्वारा नहीं,. 
बरत्‌ ) अपनी विशिष्ट स्वानूभूति (जांपरांए00 ) छरा बहां की 
स्वरूपज्ञान उपलब्ध करता है । सामान्य बोधवृत्ति के परे विशेष श्रकार की. 
स्वानूभूति द्वारा उपलब्ध होने के कारण यह ज्ञान भी असामान्य, अँपूर्व और 
“रहस्यमय! होता हु । वैष्णव भक्ति में उपास्य के स्वरूप-बोध के उपरान्त 
भवित होती है, अत: भक्ति का आलंबन अज्ञात नहीं होता, यह दूसरी बात 
है कि अपने पूर्ण रूप में वह ज्ञात न हों। अतएब वैष्णव भक्ति एकान्तिक 
होने पर भी आल्ंबन का स्वरूप-बोध ऐकान्तिक ( अथवा गह्य या रहस्‍थ ) 
नहीं होता । वैष्णव भक्त अपने प्रेम के आलंबन को लोक के बीच प्रतिष्ठित 
कर, जगत्‌ के बीच उसकी लीला का प्रसार देखता हे । 


मीरा ज॑ सी कृष्णोषा सक भक्त साधिका जब सगुण आलूबन के साथ कहीं 
कहीं साथनात्मक रहस्यवाद का मिश्रण कर देती है तो यह मेल बेठता नहीं । 
मीरा का व्यक्तित्व पर्णहप से ए से पदों में हो निखरा है जो इस साधनात्मक- 
रहस्यवाद के प्रभाव से म॒क्त हैं । 


श्ण्द हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


सूरदास की प्रतीक शैली के कारण उन्हें रहस्यवादी मानने का अम 
'शायद्‌ इसलिए हो गथा हो क्योंकि आज के युग में महादेवी आदि ने अपने 
काब्य में प्रतीकवाद को रहस्थवाद को शैलीगत विशेषताओं के बीच महत्त्वपूर्ण 
स्थान दिया है। पर इसीकारण प्रतीकवाद और रहस्यवाद को पर्थाय-वाची 
मान सूर के काव्य में रहस्थवाद देखता --यह भी रहस्य-जीवी आलोचकों के 
लिए ही संभव हे | 


मर-साहित्य का पुनम स्याफृन 


भरतमुनि से छेकर पंडितराज जगन्नाथ तक ओर केशव से लेकर रामचनद्र 
गुबल तक की चिन्तन-परम्पराओं से परिचित आज का सुधी आलोचक जब 
मध्यकालीन प्गणण या नियुण धारा के भकत कवियों का मल्यांकन करने 
बठता है तो अक्सर उससे एक भूल हो जाती हू । वह भूल जाता हूं कि 
ये कवि मात्र कवि नहीं, भक्‍त भी हुँ वरन भवषत्त पहले है, कवि बांद में; और 

हु,कि उनके भवित-सम्बन्धी दृष्टिकोण के निर्माण में धार्मिक सम्प्रदायों का 
अथवा दार्शनिक सिद्धान्तों का भरपूर हाथ है। सूर के जीवन, ग्रंथों, दाशंनिक 
विचारों आदि तथा तत्सम्बन्धी प्रामाणिक सामग्रियों पर तो डा० दीनदयाल 
गप्त, डा० ब्रजेश्वर वर्मा, डा० जनारदन मिश्र, डा० मंशी राम शर्मा, श्री प्रभ- 
दयाल मीतल आदि में अच्छा विचार किया हे, पर उसके काव्यपक्ष पर 
अभीतक पं० रामचन्द्र शुक्ल के विचार ही अधिकतर दुहराए जा रहे हूं। 
किन्तु, सूर की आलोचना में स्वयं शुक्छजी ने भी उपयुक्त भूल की है।. 
सूर के काव्य को उपयुक्त (साम्प्रदायिक और दाझ्यनिक पीठिका में नहीं देखने 
का फल यह हुआ हूँ कि शुक्ल जी के तत्सम्बन्धी परिणाम श्रामक हो गये हें | 

उदाहरण के लिए हम उनके कुछ परिणामों पर विचार करे । 

दशक्‍लजी के कुछ संद्धान्तिक मच्तव्य ये हं-- 

(१) प्रबन्धकार कवि गीतकार कवि से श्रेष्ठ हैं, क्योंकि--- 

(क) प्रवन्धकार कवि को जीवन के अधिक विस्तृत और व्यापक अध्ययन: 
का अवसर मिलता है; तथा मानव-मन्र की अधिक-से-अधिक भाव-दशाओं 
और जीवन की अधिक-से-अधिक परिस्थितियों से अपने हृदय के रागात्मक. 
सामज्जस्प के प्रदर्शन का अवसर मिलता हूं । 

(ख) वह कथाप्रसंग की व्यापक विविधता के बीच मामिक स्थलों की 
पहचान का परिचय दे सकता हूं । 


११० हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


(ग) वह शीलनिहूपण और चरित्रचित्रण का अवसर पाता हैं । गीतकार 
को गीत की लूघु सोमा के कारण एक आश्रय (पात्र , में किसी मनोराग या 
चत्ति को अनेझ बार दिद्ललाकर उसे शीलरूप में प्रतिष्ठित करने का अवसर 
नहीं मिलता | प्रवन्थकार को परिस्थिति-बहुलता के कारण यह अवसर सहज 
ही मिल जाता है । 

(घ) प्रबन्धक्राव्य में काकार की प्रबन्ध-पटुता और संतुलित रचना- 
शक्ति की परीक्षा हो जाती है । 

(२) काव्य में छोकमंगल की भावना का समावंश काव्योत्कर्ष का विधायक 
है। व्यवितगत उमंग-उल्लास के वर्णन से लोकहित या लोकरक्षा के प्रयत्नों 
के वर्णन अधिक महत्व रखते हैं । साहित्य में व्यक्ति के कर्म छोक-सेवा के 
रंग में रंगे दिखलाए जाए | 

(३) कवि को सामाजिक या नेतिक मर्यादा का ध्यून अपती रचनाओं में 
रखना ही चाहिए। अतिशय नग्न झुंगारवर्णत या अमर्यादिन श्वगार-भावना 
अनुचित है । श्रंगार का संयत वर्णन ही श्र यस्कर है । 

(४) प्र म॒ ( या अन्य किसी मतोभाव ) का ऐकान्तिक अथवा लोकबाह्म 
वर्णव ठीक नहीं । सामाजिक कत्तंव्य की पोठिका में अन्य भावों से संबद्ध 
रूप में ही प्रेम का वणन होना चाहिए । 

(५) नायिका और नायक के बीच प्रेम उमय पक्ष में सम और संतुलित 
हो । केवल नायिका या केवल नायक को विरह में दग्ब दिखल।ना और दूसरे 
को पाषाणवत्‌ अविचलित चित्रित करना स्वाभाविक्रता की दृष्टि से ठीक 
नहीं । 

(६) भाव और शली में परस्पर सोषम्य की रक्षा हो | छंदों का तमाशा 
दिखलाना या अलंकारों की अनुचित भरमार कर देना स्वेधा अनुपयुक्‍त है । 

शक्‍लजी की आलोचना-पद्धति की एक सीमा यह भी है कि वे पूर्व- 
निश्चित काव्य-सिद्धान्तों के आधार पर किसी रचना को परखते हैं, चाह वे 
तिद्वान्त स्व-निरमित ही क्‍यों न हों। इससे रचना के प्रकृत स्वरूप का 
उद्घाटन नहीं हो पाता और मूल्यांकन के परिणाम भ्रामक होते हे । 
उपय कक्‍त सिद्धान्तों के आधार पर ( जो तुलसी की काव्यगंत विशेषताओं 
के अन॒कूल पड़ते हें और संभवतः तुलसी-साहित्य पर ही आधार रखते हे ) 
जब सूर की परीक्षा शुकलजी करते हूं तो सूरसाहित्य में निम्तलिखित 
सीमाएँ दिखाई देती हे--- 


सूर-साहित्य का पुनमू ह्यांकन १११ 


(१) सूर प्रबन्धकार कवि नहीं, उन्होंने मुब्तक पद लिखें हु। फलतः-- 

(क) सूर का विषयक्षेत्र भत्यन्त सीमित हँ- उन्होंने केवल जीवन के 
मधुर पक्ष ( श्रृंगार और वात्सल्य ) को ही लिया; सूर के काव्य का बीज-भाव 
केवल प्रेम (आनन्द की सिद्धावस्था) है, करुणा (आनन्द को साधनावस्था) 
नहीं । करुणा जब बीज-भाव होती हुँ तो लोक में व्यक्ति के कार्य-प्रसार का 
अवप्तर मिलता है। सूर को यह अवसर नहीं मिला। अतए॒व, सूर अनेक 
परिस्थितियों का चित्रण न कर सके और न भनेक भाव-दशाओं से अपने हृदय 
का रागात्मक सामंजस्य ही दिखला सके । तुलसी इस दृष्टि से सुर से कहीं 
श्रेष्ठ हैं । 

(ख) प्रबन्धश्शंखला के अभाव के कारण मामिक परिस्थितियों की बसी 
योजना सूर के काव्य मे नहीं जेसी तुलसी के काव्य में हेँ। 

(ग) तुलसी के समान न तो सूर को शीलनिरूपण और चरित्रचित्रण का 
अवसर मिला हें और न विषय-विस्तार के अभाव में वे चरित्रों की विविधता 
का प्रदर्शन कर सके हें । सूर के काव्य में चरित्रों की सख्या अधिक नहीं । 
कृष्ण का चित्रण भी एकांगी हुआ हू । सूर ने शक्ति, शीरकू और सौंदय॑ में 
केवल सौंदय को ही लिया । 

(घ) सूर के काव्य में प्रबन्ध-कोशल का परिचय नहीं मिलता । 

(२) लोकमं गल की भावना सूर के काव्य में पर्याप्त नहीं। कृष्ण के 
बाल्य-जीवन में तो पारिवारिक पक्ष की थोड़ी-सी झाँकी मिल भी जाती हैं, 
किन्तु आगे चलकर उनमें तुलसी के राम का लोकमंगलकारी स्वरूप नहीं 
देखने को मिलता | तुलसी के समान लोकव्यापी प्रभाववालले कर्मों का वर्णन 
प्राय: सूर में नहीं । 

(३) श्ंगार का कहीं-कहीं अमर्यादित वर्णन हुआ है । तुलसी का मर्यादित 
वर्णन सूर में नहीं । 

(४) सूर का प्र मपक्ष ऐकान्तिक है | उसमें लोकधर्म का स्थान नहीं । 

(५) कृष्ण और गोपियों ( अथवा राधा ) का प्रेम संयोगपक्ष में तो संतु- 
लित है, किन्तु वियोगपक्ष में वह नितान्‍्त असंतुलित हो गया हू । राधा और 
गोपियाँ ही विरह में जलती-तड़पती हैँ, कृष्ण विराहागिनि में लगभग नहीं ही 
जलते हूँ | क॒ष्ण में विरह-विदग्धा गोपियों के प्रति थोड़ी-सी सहानुभूति मात्र 
के दर्शन होते हें, प्र मपीड़ा के नहीं । इससे कृष्ण का चरित्र तथा प्र॑मवर्णन 
एकांगी रह गया है । 


११२ हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएं और प्रवृत्तियाँ 


(६) भावपक्ष की सीमा तथा परिणामत: विभावपक्ष की भी अल्पता के 
कारण, सूर का वस्तु-बर्णत अत्यल्प होने के क.रण, उन्होंने इस कमी की 
पूत्ति के लिए अप्रस्तुत पक्ष (अलंकार पक्ष) का अत्यविक विस्तार कर दिया हूँ 
जिप्ससे विपय-शंदी-सौषम्य जाता रहा हूँ । 


मेरा निवेदन है कि शुक्लजी के ये सुरतम्वन्धी परिणाम अआमक हें और 
इस भ्रम का कारण है सूर के काव्य को केवल कांव्य की दुष्ठि से--उसकी' 
दाशभिक और साम्प्रदायिक पीठिका से अलग करके--देखना । तुरूसी के लिए 
जो संद्धान्तिक कसौटी उपय क्‍त हो सकती है उसी पर सुर के काव्य को 
प्रखना व्यावहारिक समीक्षा की बहुत बड़ी भूल होगी। शुक्ल जी ने यही' 
तो किया हैँ । वस्तुत: शुक्लजी की समीक्षापद्धति पूर्णछप से विवेचनात्मक: 
नहीं, बहुत-कुछ आदर्शात्मक अथवा निर्णयात्मक थी । 


हम सूर-प्ताहित्य के ऊपर शुक्छ॒जी के आक्षेपों को जब उपयुक्त दाझ॑-. 
निक-साम्प्रदायिक आलोक में देखते हूँ तो वे निराधार सिद्ध होते है। उन 
आक्षपों पर हम एक-एक कर विचार कर | 

दशक्‍लजी ने सूर को प्रबन्धकार कंदि नहीं माता हैं। किन्तु सूरसागर में 
मृक्तक पदों के साथ-साथ खण्ड-कथानकों की योजना भी प्रचुर है। जैसे-- 
माखन चोरी, ऊखल-वन्धन और यमछाज्‌ नउद्धार का प्रसंग , कालियदमन- 
लीला, गोवद्ध नलीला, रास-लीला, दान-लीला, मानढठीला, चीरहरणलीला, 
श्रमरगीत प्रसंग आदि । इन खण्ड कथानकों में से कई का वर्णन दो-दो तीन- 
तीन बार, कभी मृक्तक-पद शैली में, कभी-कभी वर्णनात्मक प्रबन्धरशडी में हुआ 
है । यह ठीक है कि सम्पूर्ण सूरसागर एक संतुलित प्रबन्ध-काव्य नहीं है, 
किन्तु सूरसागर में प्रबन्ध-पटुता के दर्शन नहीं होते, यह कैसे कहा जा सकता 
है ? सूर ने महाकाव्य नहीं लिखा, इसका कारण उनकी अक्षमता नहीं बरन्‌ 
उनकी साम्प्रदायिक मान्यता है। वल्लभ-सम्प्रदाय के अन्तर्गत कष्ण का 
- जो रूप मान्य था उसका आधार था श्रोमड्रागवत, महाभारत नहीं। महा 
भारत में कृष्ण-जीवन की विराटता-विशदता के दर्शन होते है, श्रीमज्भागवतत 
में मधुरता-कोमलरूता के | श्रीमज्भागवत के लीला-पुरुषोत्तम क्ृष्ण को लेकर 
महाकाव्य को रचने संभव नहीं थो । पर कृष्ण के इस व्यक्तित्व के कारण 
ही सूर को अधिक रसलोनता का अवसर मिला |. सूर का भाव-गास्मरीर्य 
अन्य कवियों में प्रायः दुलंभ है । थे 


सूर-साहित्य का पुनम्‌ ल्यांकन ११३ 


सूर को प्रवन्धकार कवि आप मार्ने या न मानें, यह कैसे कहा जा सकता 
हैं कि सूर में जीवन की विविध परिस्थितियों के चित्रण का अभाव है। यह 
ठीक़ है कि वे परिस्थितियाँ प्रवन्ध-शृंखला में परस्पर तिबद्ध नहीं हैं, किन्तु 
स्वतंत्र रूप में ही वे कमर मामिक नहीं हुई हे । राधाकृष्ण का प्रथम परिचय 
एक मामिक परिस्थिति हु जिसका निर्वाह सूर ने अद्वितीय कौशल के साथ 
_ किया हूँ। इसी प्रकार मुरलीवादन द्वारा आक्रृष्ट गोषियों का जब कृष्ण 
तिरस्कार करते हे तब गोपियाँ अपने को जिस परिप्थिति में पाती हैं, 
अथवा, जब अपर गीत-प्रसंग में गोपियों के प्रेमांतिशय्य से उद्धव पुलक- 
अभिभूत हो उठते हैँ तो जिम्न परिस्थिति की अवतारणा होती है, वह 
भी मामिक है । 


कहणा, ईर्ष्या, वीरता, क्रोध, ग्लानि आदि अधिक-पै-अधिक भावदशाओं 
से अपने हृदय का रागात्मक सम्बन्ध सर ने चाहे न दिखलाया हो, किन्तु, 
शुंगार और वात्सल्य के क्षेत्रों में तो शुक्लूजी के शब्दों में ही, “वे कोना- 
कोना झांक़ आए । सर में विस्तार चाहे तुलसी जैसा न हो, गहराई तो 
किसी से कम नहीं । प्रेम के क्षेत्र में जितनी उद्धावनाओं का हृदयस्पर्शी 
वित्रण सूर के काव्य में मिलता है, उतना अन्यत्र नहीं। श्रीमद्भागक्‍त के 
कृष्ण मधुर भावों के ही आलंबन हो सकते थे श्रीमज्भागवत में वर्णित प्रसंगों 
के आधार पर विविध भावों की नृमाइश असंगत होती | 


शीछनिरूपण और चरित्रचित्रण सूर-साहित्य मे उत्तम है। मृबतक पद- 
शैली भें ही विविध प्रसंगों की जो अवतरण हुई है उत्ते! कारण राधा-कष्ण 
का चरित्र अनेक आलंबन-आश्रयों के सम्पर्क में आया है और फलछस्वढप्‌ 
मनोभावों की शील-रूप में प्रतिष्ठा संभव हुई है । 


सर में प्रबंधपटुता दिखलाने का शौक उतना न था जितनी अपने आराष्य 
के चरणों में भक्ति और प्रम की पुतीत भावताओं के निवेदत की तथा 
राधाकृण्ण के लीलागान की अभिलाषा थी। वे श्रीवाथ जी के मन्दिर में 
बहुत दिनों तक कीतेन के लिए नियुक्त थे और इस सिलसिले में स्फुट छीला 
के पद रचते थे। गुरु वल्डभाचाय ने उन्हें श्रीमद्भागवत दशम स्कंघ की 
झतृक्रमणि का सुनाई थी जिससे उनके मन में भगवान्‌ की छोला का स्फुरण 
हुआ था। लीला-स्मरण और कीतेन उनका प्रवान उद्देश्य था, काव्यरचना 
गौण; अतएव प्रबन्धयोजना में संतुलन का अभाव सकारण हे । 

द् 


११४ हिम्ही साहित्य $ प्रेरणाएँ ओर ववृत्तियाँ 


सूर-साहित्य में लोक-मंगल की भावता का समावेश उस अर्थ में नहीं हुआ 
हँ, जिस अर्थ में तुलसी के काव्य में । कारण हैं घुरु का दार्शनिक और भक्ति 
सम्बन्धी दृष्टिकोण, सूर की अक्षमता नहीं । सूर वल्लमभाचार्य के शिष्य थे। 
दाशंनिक दृष्टि से वे श॒द्धाइतवादी थे तथा उनका साम्प्रदायिक दृष्टिकोण 
पृष्टिमार्गी था। पुष्टिमार्गी भक्ति की भावना में ऐकरातिकता और अनन्यता 
अनिवाय है । एकमात्र भगवान्‌ ही भक्त के लिए ध्येय और प्रय हे | भक्त और 
भगवान्‌ के बीच लोकिक कर्तव्यों का कोई भी व्यवंधान ठहर नहीं सकता। 
भगवान्‌ के प्रति प्र म उदय होते ही सारे लौकिक कतव्य-बंधत ढीले पड़ जाते 
है | इसीलिए तो गोपियाँ मुरलीनाद सुतते ही पति-पृत्रों की सुश्रुषा भूल, लोक 
लाज त्याग कृष्ण के संमुख आ उपस्थिति होती हैं। भव॒त के लिए प्रम से 
बढ़कर मंगल-घर्म और क्या हो सकृता हैँ ? उसके लिए तो एक भगवान ही सत्य 
है और सब कुछ भिथ्या | क्रष्ण का अवतार राम के समान पृथ्वी को निशाचरों 
से खाली करने के उद्देश्य से ही नहीं हुआ है, वरन्‌ असंख्य भ्रेमविद्धल ऋषि- 
मतियों, संतों-महात्माओं और भक्‍तों को (जिन्होंने गोपियों का रूप धारण 
किया है) प्र मामत पान कराने के उह इय से भी हुआ है । कृष्णचरित्र आनन्द 
की साधनावस्था का नहीं, सिद्धावस्था का प्रतीक हैँ । उनके व्यवितत्व में 
करुणा का नहीं, प्रम का उत्कर्ष हे। अतएव लोकरक्षण के कार्यों ( जैसे 
कालियदमन, गोवर्द्धध-धारण, कंसवध आदि) के साथ-साथ छलोकरंजन संबंधी 
लीलाओं (जैसे व|छलीछा, रासलीला आदि) का भी प्रचर वर्णन क्ृष्णचरित में 
आवद्यक हुआ । 

सामाजिक या नैतिक मर्यादा की रक्षा तभी तक आवश्यक होती है जब' 
तक हमारी भावना लोकसाक्षेप रहती है। किन्तु जब हमारी वत्तियाँ पुरुतया 
ईश्वरोन्मुखी हो जाती हे तो सामाजिक मर्यादा-बन्धन निरथंक ही नहीं, 
ईद्वरोपलब्धि में कभी-कभी बाधक भी हो जाते हू । इसी हेतु गोपियाँ ही 
नहीं कृष्ण भी सामाजिक रूढ़ मर्यादा को तोड़ने में नहीं हिचकते । इन्द्रपूजन 
जँपे परंपरागत रूढ़ विधान को तोड़ वे इन्द्र का कोप तो मोल लेते ही हें, 
चीरहरण प्रसंग में गोपियों को निवेसन पास आने को विवश भी करते हे ॥ 
: किन्तु अध्यात्मपनश्ष में चीरहरण का विशेष अर्थ है---भकत और भगवान का: 
एक्रान्त मिलन, जिसमें किसी प्रकार का आवरण बाधक न हो । चीर और लज्जा 
का आवरण व्यक्ति या जीवात्मा के अहं का प्रतीक है । इस अहूं का विसर्जन 
तभी होगा जब भगवान स्वयं अनुग्रह (पुष्टि) कर इस आवरण को दूर करेंगे । 


सूर-साहित्य का पुनमू हयांकन १्श५्‌ 


अवत के किए कुछ न होगा। पुष्टिषार्गं को इस मान्यता को भछकर उक्त 
प्रसंग में अइलीलता या मर्यादा-हानि देखना उचित नहीं । 


पुष्टिमार्ग में प्रम की ऐकान्तिकता भी मान्य है। प्रेम (भविति) ही सबसे 
बड़ी सम्पत्ति है । प्र म से बढ़कर कोई भी सामाजिक कर्त्तव्य नहीं। इसीलिए 
सूर-साहित्य में बार-बार प्र म के आगे कम, ज्ञान और योग तक की पराजय 
उदघोषित हुई हूँ । 


यह ठीक है कि वियोगपक्ष में गोपियाँ जितना विरह में तपती हैँ, उतना 
कृष्ण नहीं ! कृष्ण उद्धव को भेजकर गाषियों के प्रति सहानुभूति तो दिखलाते 
है, पर प्र मपीड़ा का बेसा ही अनूभव नहीं करते । किन्तु, इसका कारण है-- 
सर के कृष्ण परबह्ाय के प्रतीक हें, गोपियाँ जीवात्माओं की । शद्धाह्वत के 
अनुसार बुह्य में सतू, चिंत और आनन्द तीनों का जआाविर्भाव रहता। जीव 
में सतू, चित्‌ का तो आविर्भाव रहता हैँ, किंतु आनन्द का तिरोभाव हो 
जाता है । अतएव ब्रह्म तो चिरानन्दमय हैं, उसे वियोग-वेंदना सता ही 
नहीं सकती । कृष्ण को विरह में जलाने का अर्थ होता है परबहा के इस 
आनन्द-तत््व का तिरोभाव दिखलाना जो शुद्धादेत के अनुसार असंगत 
होता । अतएवं विरहवेदना गोपियों के ही मत्थ पड़ी है, कृष्ण उससे अछते 
रहे हं। सुर के चरित्रों के इस आध्यात्मिक रूपकात्मक महत्त्व तथा शुद्धाहवत 
का पीठिका को ध्यान में नहीं रखने के कारण ही शुकलूजी को उनका प्रेंम- 
वर्णन असंतुलित दिखाई पड़ा था। सच पूछा जाय तो यह असंतुलन नहीं, 
दाशनिक विचारों से चरित्रचित्रण का सामंजस्य है ! 


यह ठीक हूँ कि भावपक्ष के अन्तर्गत उन्होंने शंगार और वात्सल्य को हीं 
लिया है और विभावपक्ष मे भी उनका वर्णन उन्हीं वस्तुओं तक सीमित हे जो 
उक्त रसों के आलंबन या उद्दीपन के रूप में आ सकती हें, जैसे राधा-कृष्ण, 

. यमुना, करीलकुंज आदि। पर इसका वह अर्थ नहीं कि विभाववर्णन के 
सिलसिले में सूर ने वस्तुवणन की अपेक्षा अकरंकार-योजना को अधिक विस्तार 
दिया हो; अर्थात्‌ सूर में प्रस्तुत का वर्णन कम ओर अप्रस्तुत का अधिक है । 
सच तो यह है कि सूर का वस्तु-वर्णव सीमित होते हुए भी अत्यन्त सूक्ष्म और 
विशद है । आलंबन के रूप में कृष्ण या राधा के वर्णन में अलंकारों की अनु- 
चित भरमार नहीं, रूप का बहुविधि चित्रण ही विशेष है। कृष्ण या राधा के 
रूप तथा चेष्टाओं को अनेक प्रकार से सूर ने चित्रित किया है । अलंकार तो 
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केवल सहारा है, वस्तु के अनेक पहलुओं का उद्घाटन ही अभीष्ट हे। 
कहा जा चुका हैँ कि विषय-सीमा का कारण सूर का पृष्टिमार्गीय दृष्टिकोण 
और श्रीमस्भागवत का आधार हे। अलंकारों का यदि आधिक्य भी 
है तो वह सकारण हे-लीलावर्णव में अप्रस्तुत का भ्पेक्षाकतः अधिक 
सहारा आवश्यक हो जाता है जिसमें छीलाप्रभाव का वाणी द्वारा प्रति- 


निधित्व संभव हो । 


तुलसी की समन्वय-साधना 


तुलसी की काव्य-सरिता पुनीत जाह्नवी की ही भाँति केवल अपने कल- 
कल-छल-छल के अनुपम सौंदर्य से ही तरंगित नहीं, वरन्‌ पावनता और लोको- 
पकारिता के गुणों से भी समान्वत हु । उसके तीरों पर सामाजिक जीवन 
केवल सौरभ और सुषमा से ही विभोर नहीं होता वरन्‌ अपनी यूगों की प्यास 
भी मिटाता है और अपनी चंचल चित्त-वृत्तियों को प्रशांत बनाने का भी अब- 
सर पाता है । तुलसी-साहित्य का सृजन ही कुछ एसी परिस्थितियों का 
प्रतिफलन है ! (उसमें लोक-पावन आदश की प्रतिष्ठा एवं व्यापक्त समन्वय- 
वाद की भावना अनिवाये रूप से सन्निविष्ट हें ।' 

आक्रमणकारियों द्वारा आक्रान्त हिन्दू भारत की शिराएं कम्पित थीं, सोमनाथ 
के शिव-मन्दिर के ध्वंस और इस्लाम की क्रमशः विजय के परिणामस्वरूप 
हिन्दू जनता न केवल आत्मविश्वास ही खो चुकी थो, बल्कि उसका मूत्ते ईइ्वर 
पर से विश्वास भी बहुत-कुछ उठा जा रहा था। फलूत: 'निरगुनियों की बानी 
उनमें सुगमता से फेल रही थी । कबीर आदि निर्गुण सनन्‍्तों के स्वर में छोक 
धर्म और मर्यादा की उपेक्षा की रागिनी मिश्वित थी जिसका परिणाम समाज 
के लिए अन्तत: कल्याणकर नहीं हो सकता था। रहस्य-प्रधान निर्गुण पंथ 
में ईइ्वर का जो रूप रखा गया वह स्वेंसाधारण की पहुँच के बाहर की वस्तु 
थी। न तो सभी सन्त ही हो सकते थे और न ज्ञानी ही। परिणाम इसका 
यह होता था कि सच्ची घामिक भावनाओं से जनता दूर हुटती जा रही थी 
और वितंडावाद बढ़ रहे थे, खंडन-मंडत का जोर था। शव और वेष्णव 
साधुगण भी इस मनोवृत्ति से मुक्ति नहीं पा सके थे। सभी अपने मत का 
प्रचार और अपनी बातों का सिक्‍क्रा जमाने के फेर में थे। और जनता जो 
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सदा नेताओं के हाथ की कठपुतलछी रही है--हठयोगी, तांत्रिक, शैव-शाक्‍्तादि- 
मतों के मायाजाल में पड़ वास्तविक धामिक दृष्टि से वंचित रखी जा रही थी । 

उस समय तीन प्रमुख धाराएँ प्रचलित थीं--- 

१--प्राचीन परम्परागत परस्पर विद्व पी तू-तु में-में पन्‍थी शैव-वैष्णवादि 
साधुओं की धारा 

२--भअज्ञानी कितु ज्ञानीमार्गी निर्गुणियाँ सन्‍तों की धारा, और । 

+-हठयोगी, तांत्रिक, शवशाक्त आदि जो अपने अलौकिक करिश्मों के 

बल से भोली जतता पर धाक जमाने की चेष्टा किया करते थे उनको धारा । 

भक्तिमार्ग की इस उच्छड्डूलता का कारण था, ज्ञान, कर्म और उपासना 
के त्रितय के समन्वय का अभाव। द्वितीय और ततीय धारा वाले तो स्पष्ट 
रूप से लोक-धर्म-विरोधी थे । अंतः तुलसी ने उनके विरुद्ध आवाज उठाई; 

निर्गुंण पंथियों के प्रति तुलसी की खुली चुनौती थी-- 

तुलली अलख्डे का लखहिं, राम नाम जपु नीच । 

इतने कड़े शब्दों का प्रयोग तुलसी ज॑से विनीत प्रकृति वाले महात्मा के 
हृदय की तत्कालीन सामाजिक धामिक विश्वेंखखता-जनित वेदना का ही 
परिचायक है । 

तुलसी ने अपने राम को छोक-व्यवहार के क्षितिज के पास लाने की चेष्टा 
की--और सगुण को निर्गुण से बड़ा घोषित किया-- 

अन्तरज्ासिहिं ते बड़ बाहरजामिहँ रास थिचार किए ते ।! 

प्रथम धारावालों के प्रति तुलसी का दृष्टिकोण समन्वयवाद का ही रहा। 
उनके इस व्यापक समनन्‍्वयवाद को हम तीन चार दृष्टियों से देख सकते है-- 

( १ ) ज्ञान, कर्म और उपासना में समन्वय । 

( २) सगण-निर्गण समन्वय । 

(३ ) प्राचीन परम्परागत परस्पर विद्वेषी तू-तू मं-में वादी भिन्न-भिन्न 
प्रचलित मतों का समन्वय । 

( ४ ) लोक-पक्ष और भगवगदाराधन में समन्वय । 

पं० रामचन्द्र शुक्ल के शब्दों में 'जिस प्रकार उन्होंने लोक-धर्म और भक्ति- 
साधना को एक में सम्मिलित करके दिखाया, उसी प्रक्रार कर्म, ज्ञान और 
उपासना के बीच भी सामज्जस्प उपस्थित किया। 'मानस' के बालकांड में 
संत समाज का जो लम्बा रूपक है, वह इस बात को स्पष्ट रूप में सामने 
लाता हैं ।' 
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ज्ञान और भवित के क्षेत्र भिन्न-भिन्न हें। ज्ञान मस्तिष्क का विषय हैं, 
ओर भवित हृदय का । ज्ञान में निवृत्ति का मूल हैँ, भक्ति में उपासना अथवा 
कर्म की प्रेरणा । ज्ञान की परिणति है शून्यता में, भक्ति का अन्तिम सोपान है 
इष्टदेव के चरणों में आत्मसमपंण, व्यक्ति विसर्जन । इतना अन्तर के अनन्तर भी 
दोनों में आन्तरिक अभेद का अस्तित्व अद्येष नहीं हो जाता। मूलतः दोनों में 
तात्विक एकता है। भावात्मक ज्ञतत ही व्यावहारिक क्षेत्र में चलकर कर्म अथवा 
उपासना का विषय बन जाता है । भक्ति भी ज्ञान का ही रागात्मक संस्करण 
है । मानव की चेतना मस्तिष्क का सहारा ले ज्ञान की रूपरेखा ग्रहण करती 
है । और वही हृदय-जनित अनुराग से सज्जित हो भवित की पूत नि्नरिणी के 
रूप में फट निकलती हे । 
आस्तरिक तत्त्व-दृष्टि-विहीत धर्म-प्रचारक-गण इस मौलिक अभेद को न 
देखते हुए परमात्मा को व्यय ही ज्ञान अथवा भक्तित को विशिष्ठ परिधि मे 
आबद्ध करते हुए वितंडाबाद का प्रचार करते हे । पर तुऊसी-जेसे सहृदय भक्त 
एवं तत्त्वदर्शी इस तथ्य को समझते थे। अतः: उन्होंने ज्ञान और भकित का 
यह विरोध दूर कर धामिकर परिन्‍्थितियों में महान ऐक्य की सुष्टि की। जान 
भी मान्य है, पर भजित की अवहेलना करके नहीं। इसी प्रकार भक्ति का 
विरोध भी ज्ञान से नहीं। दोनों में दृष्टिकोण का थोड़ा-सा अन्दर है ।”* 
गरुड़ द्वारा पूछे जाने पर कि--- 
ग्यानहिं भगतहिं अन्तर केता । 
सकल कहौ प्रश्नु कृपा निक्रेद्ा ॥ 
कागभमंड ने कहा था -- 
ज्ञान सगतहिं नहिं कुछ भेदा। 
उभय हरहिं भव संभव खेदा।। 
फिर भी कुछ अन्तर ३ । और वह इतना ही है कि ज्ञान पुरुष है और 
भवित स्त्री | फलत:-- . 
सोह न नारि नारि के रूपा। 
पन्नयारि यह रीति झनूपा ॥ 
माया भगति सुनह पशथ्चु दोऊ। 
नारि दर्ग जानहिं सब कोऊ॥ 
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भक्‍त को माया अपने मधमय पाश में नहीं फेसा सकती, पर ज्ञानी को 
माया की शक्ति सदा ही सशंकित किया करती हे । भगवाव्‌ को भी भक्‍त 
ही प्रिय ह । 
भगतहि. सानुकूल  रघुराया। 
ताते तेड़ि डरपति अति गाथा ।॥| 
भवत को “रघुपति कृपा सपने हु मोह न होई ।” 
ज्ञान की साधना कठिन उसुद्ध हिमझांग के समान दूुरारोह्मय हे, पर 
भक्ति की पुनीत सुरसरि सर्व-सुलभ और सरस, तरल भी है । देखिए-- 
ग्यान वो पंथ कृपान व्हे धारा | 
जो निरबिघन पंथ भनिरबहई। 
सो केवत्य परम पद ल्ई॥ 
कलिक्राल में तो यह नितान्‍त असंभव-सा ही हें। अतः भवित अथवा 
राम-ताम ही एकमात्र सहारा हें-- 
नहिं. कलिकम न भक्तिविवेकू । 
रास नाम अवर्ंबन एुकू ॥ 
यह भवित भी सेवक-सेव्य भाव से ही होनी चाहिए-- 
सेवक सेव्य भाव बिन, भव न वरिञ्र उरगारि । 
भजहु राम पद-पंकज, अस सिद्धांत बिचारि ॥ 
इस प्रकार दोनों में कोई मौलिक विरोध नहीं बतलाते हुए भी भक्ति को 
ज्ञान से उन्‍होंने अधिक महत्ता प्रदान की। ज्ञान को भवित के अधीन भी 
बतलाया है । स्वयं श्री रामचन्द्रजी के मुख से सुन लीजिए -. 
जाते बेगि द्रवी में साई। 
सो मस भगति भगत सुखदाई ॥ 
सो सुतंत्र अवध न आना। 
तेहि अश्रधीन ज्ञान विज्ञान्ा ॥ 
रामचरद्रजी अरण्यकाण्ड में नारद से बतलाते है कि भक्‍त उस बालक के 
समात है जिसकी रक्षा माँ अपनी ममता के अंचल से सतत किया करती 
है, परनु-- क्‍ 
प्रोढ़ भए तेहि स॒त पर माता। 
प्रीति करे नहिं पाछिल बाता॥ 
मोरे प्रोड़ ततय सम्र ज्ञानी। 


तुलसी की समनन्‍्वय-साधना १२१ 


ज्ञानी वह प्रौढ़ है जिसे माता का उतना नेसमिक प्यार लव्ध नहीं | 
तुलसी ज्ञान प्राप्त करने के उपरान्त भी भक्ति की उपेक्षा नहीं करने के 
पक्ष में थे--- 
पाएहु ग्यान भगति नहिं तजहीं । 
ज्ञान और भक्ति “दोनों एक दूसरे पर अवरूम्बित हैं, दोनों में किसी 
प्रकार का भी विरोध नहीं, यही तुलसीदास के भवित-ज्ञान प्रकरण का निष्कर्ष 
है |) यह इस प्रक्रार स्पष्ट हेंः+- 
जे असि भगति जानि परिहरहीं । 
केबल ज्ञान डेतु अर्न करहीं ॥ 
ते जड़ कामघेनु. गुद॒त्यागी । 
खोजत श्राक फिरहिं पथ लागी ॥ 
क्रेवल' शब्द ध्यान देने योग्य है। इस भाँति तुलसी ने ज्ञान और भक्ति 
का समन्वय चरितार्थ किया । उपासना भक्ति का ही कर्म-विधानात्मक रूप है । 
इसी प्रकार तुलसी ने वैष्णव के व्यापक रूप में सगुण और निशण की 
तात्विक एकरूपता पहचानी । सगुण-निगुण का यह समन्वय भी भक्ति और 
ज्ञान के समन्वप्र से ही सिद्ध है। ज्ञान सगुण-निगुण दोनों का हो सकता हैं, 
पर भक्ति के लिए तो साकार आधार की अनिवार्यता होती हं। कबीर के 
निर्गण राम भवित के विषय बनकर रहस्यमय हो गए थे, उनकी धूमिल 
रूपरेखा साधारण जन-समाज की पहुँच के बाहर की वस्तु हो गई । पर तुलसी 
ने वह कर दिखाया जो कबीर से नहीं बन पड़ा था। तुलसी के आराध्य निगु णः 
होते हुए भी सगुण हें । डा० रामकुमार वर्मा कहते हे-- 
“वे अपने ब्रह्म को अद्वगतवाद के शब्दों में तो व्यक्त करते हैं पर उसे 
विशिष्टाह्त के गुण से युक्त कर देते हूँ ।* देखिए -- 
एक अनेड अख्प अनामा। 
गज सच्चचिदानन्द परधामा ॥ 
व्यापक. विश्वरूप भगदाना | 
तेहि धर देह चरित कृत नाना।। 
सो केवल भगतन हित क्ागी।_ 
परम कृपाल प्रनत अनुरागो ॥॥ 





१ वही | २ वही । 
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“अ्रही एक अनीह और अछूप ब्रह्म भक्तों के लिए अवतार लेता हैं ।” 
: फलत: भक्ति का उपयुक्त आधार भी बन जाता है और कबीर की रहस्यमयता 
की आवश्यकता नहीं पड़ती । 
अद्दैतवाद के रूप में तुलसो के ब्रह्म का स्वरूप देखिए--- 
गिरा अरथ जल्लन बीचि सम 
कहियत भिन्न न भिन्न । 
>< ५८ )८ 
ईश्वर अंश जोबव  अश्रधिनात्री । 
चेतन अमल सहज सुखरासी ॥ 
>< २ )८ 
निज नि्शृंंग निविकृल्पं निरीहम । 
चिद्राकाशंभाकाशवासं भजेहम ।॥ 
यही “निग्‌ णं निविकल्प ब्रह्म अवतार लेकर सगण-साकार हो जाता हँ-- 
वप्राथक बह्य निरंजन, निंगु ण बिगत विनोद । 
सो अजञ्ञ॒प्रंम भगति बच्चन, कौसल्या के गोद ॥ 
वस्तुत: सगुण और अगृण में कोई तात्विक भेद है ही नहीं--- 
सगनहि अगुनहिं नर्डिं कछु भेदा । 
सावहिं झ्लनि घुरान बध वदा 
अगून अरूप अलख अज जोई। 
भगत प्रेम बस सगुन सो होई ॥ 
पर जो गण रहित अज और अछख है, वह सगूण कैसे हो सकता हं-- 
जो गुन रहित सगुत्र सो केसे । 
जल हिम उपल वित्वग नहीं जेसे ॥ 
तो संगृण और निर्गुण परमात्मा की स्थितियाँ विशेष हें, दोनों में कोई 
व्यवधाव अथवा विरोध नहीं । तुलसी ने निर्गुण की उसेक्षः नहीं को बल्कि 
लोक-कल्याण की भावना से प्रेरित हो जन-साधारण के लिए सगृण की 
उपादेयता मात्र बतलाई । डा० रामकुमार वर्मा कहते हैं -- 
“तुलसीदास ने ब्रह्म की व्यापकता के लिए उसे अद्वतवाद का रूप अवश्य 
पदिया और उसे भायां से समन्वित किया भी, पर वे उसे उस रूप में ग्रहण नहीं 
कर सके | वे भक्‍त थे, अतः भक्ति का सहारा लेकर उन्हें ब्रह्म को विशिष्टा- 
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ढेत में निरूपित करना ही पड़ा ।”* सगृण रूप में ही भक्ति सुलभ होने के 
कारण वे निगु ण की सार्थकता सगृणता में ही मानते हें। इसे व्यंजना द्वारा 
वे व्यक्त करते हैं-- 
फूले कम्त सोह सर कसे। 
निरगुण बह्य सग॒ण भए जेसे ॥ 

फिर भी दोनों का विरोध-परिहार और समन्वय उन्होंने मार्मिक ढंग से 
सम्पन्न किया है । 

तुलसी के समन्‍्वयवाद का तीसरा पहल है प्राचीन परम्परागत परस्पर 
विद्वेषी तू-तू में-में वादी भिन्न-भिन्न प्रचलछित मतों का समन्वय, जिसके 
आधार पर वेष्णव धर्म का वह व्यापक रूप कल्पित किया गया जिसमें शैव, 
शाकक्‍्त और पुष्टिमार्गी सरलता से सम्मिलित हों गए। इस सम्बन्ध में 
डा० रामकुमार वर्मा कहते हँे--“मूसलूमानी प्रभाव के अतिरिक्‍त 
तुलसीदास के सामने धर्म की समस्या विचित्र रूप में आई। उन्होंने गोंड 
गंवार नृूपाल महि, यवन महा महिपाल' की विषम परिस्थिति में अपनी 
धामिक मर्यादा का आदर्श उपस्थिति करते हुए अनेक मतों और प्यों से 
समझौता किया। तुलसीदास की यह कुशल नीति थी। उनके समय में 
शव, शाक्‍त और पृष्टिमार्गी प्रधान रूप से अपने विचारों का प्रचार कर रहे 
थे और प्रत्येक क्षेत्र में वैष्णवों से प्रतिदन्द्धिता कर रहे थे। तुझतीदास 
से इससे विरोध की नीति का पालन न कर उन्हें अपने ही आदर्शों में 
सम्मिलित कर लिया | तुलसीदास की इस सहिष्णु नीति ने धार्मिक भेदों का 
एकदम ही विनाश कर दिया। वेष्णवधर्भ के इस सिद्धांत-संगठन वे हिन्दू धर्म 
को इस्लाम की प्रतिद्वन्द्रिता में विशेष बल प्रदान किया ।”* 

इस धर्र-समन्वय को उन्होंने किस प्रकार पूर्ण किया, वह भी देखिए । 
शिव और विष्णु में अभेद बतढाने के निमित्त वे स्वयं राम-के मृख से 
'कहलाते हे -- 

करिहों इडाँ पंभु थापता। 
सोरे हृदय परम कह्यना।। 
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राम शंभु को श्रद्धा की दृष्टि से देखते है. और शंभू भी राम की उपासना 
करते नजर आते हें । राम और शिव की भक्ति एक हो कही गई हैँ । शिव- 
द्रोही को राप-भक्ति नसीब नहीं । 


संकर विमुख भगवति चह॒ मोरी । 
सो नारकी मसूढ़ सति थोरी॥ 
संकर भजन. बिना नर, 
भसगति मन पाव मोरि |॥। 
शाक्तों से विरोध-शान्ति के निमित्त आदि-शक्ति के सम्बन्ध में उनकी 
उक्तियाँ भी द्रष्टव्य हें--- 
नहिं तप आदि मध्य अवसाता। 
अमित प्रभाव वेद नहिं जाना।॥ 
भव भव विभव पराभव कारिति। 
विश्व विमोहिनि स्वब॒ल विहारिनि | 


पुष्टिमागियों के दष्टिकोण की भी वे उपेक्षा नहीं करते । राम-कृपा से 
ही प्राप्य भक्ति द्वारा ही मोक्ष-प्राप्ति का सिद्धान्त तष्टिमार्ग से प्रभावित है । 
तुलसी की तिम्नांकित पंवितयों पर दृष्टिनिक्षेप कीजिए-- 


राम सगति सनि डर बस जाके। 
हु लवल्ेस न खपनेहूँ ताके ॥ 
चतुर सिरोमनि तेह जग माहीं। 
जे सनि लागि सुजतन कराही || 
सो मनि जद॒पि प्रकट जग अहुई। 
राम कृपा बिनु नहिं केहु लहई |। 
राम के व्यक्तित्व में शव, शाक्‍त, और पुष्टिमागियों के आदर्शों की पूर्ति: 
कर तुलसीदास ने रामभक्ति में व्यापकता के साथ-ही-साथ शक्ति भी छा 
दी। “शव और देष्णवों की विचार-भिन्‍नता की समाप्ति तुलसीदास की 
लेखतनी से हुई ।” (रा० कु० व०) 
इस प्रकार तुलसी ने अपनी भक्ति-पद्धति में सत्य, शिवं, सुन्दर का 
यथायोग्य समावेश और समन्वय किया जिसमें उन्होंने जगत की रूपात्मक 
ओर क्रियात्मक सत्ता के बीच भगवान की भावमयी मति की झाँकी दिखलाई। 
(रा० च० शु०) भक्ति के चरम उत्कर्ष पर पहुँचकर भी वे लोकपक्ष को' 
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विस्मृत नहीं होने देते। उनके भगवान्‌ का रूप भी जनता के सामथ्यं की 
परिधि के बाहर की वस्तु नहीं होने पांता । 
याग-प्रधान ब्राह्मण-चर्म और नास्तिकता-प्रधान बौद्ध-धर्म की क्रिया- 
प्रतिक्रिया के प्रतिफकन-छूप में शांकर अद्वगत का जन्म हुआ था जिसमें 
उपासना-विधि स्थूल और सर्वे-सुलभ नहीं थी। तुर्की नो इसी कमी की 
पूति की, और नास्तिकता की ओर से जनता की मतोवृत्ति हटाकर आतस्तिकता 
को अजस्र अमृतधारा में उन्हें स्तान कराया। भगवान्‌ साम्प्रदायिकों की 
वस्तु नहीं होकर सर्द सुलभ हो गए--- 
सेस महेस सुरेस गनेस दिनेसहु जाहि निरन्तर ध्यावें। 
जाहि अनादि अनन्द अखंड अछेद असेद सुवेद बतावबे ॥ 
नारद से सुक व्यास रटें पचिहारे तक पुनि पार न पावें। 
ताहि अहीर की छोहरिया छुछिया भरि छाछपे नाच नचावे ।| 
“-+ रसखान । 
यह तो हुआ धामिक क्षेत्र में तुलसी का समन्वयवाद | पर व्यापक अर्थ 
में तुलसी की समन्वयशीलता का परिचय धार्मिक ही नहीं अपितु राजनेतिक, 
सामाजिक और साहित्यिक क्षेत्र में भी हम पाते हे । अतः: संक्षप में इन क्षेत्रों 
में भी तुलसी के समन्‍्वयवाद का विवेचन कर लेता आवश्यक प्रतीत होता है। 
पहले साहित्यिक क्षेत्र को ही ले। “गोस्वामी तुलतीदासजी ने अपने 
समय मे भाषा के दो रूप प्रचलित पाए--एक ब्रज ओर दूसरी अवधी। 
दोनों में उन्होंने समाव अधिकार के साथ रचनाएं कीं ।?? शुक्लजी पुनः 
कहते हैं कि “ब्रजभाषा का जो माधुयं॑ हम सूरप्तागर में पाते हो वही माधुये 
और भी संस्कृत रूप में हम गीतावली और कृष्णगीतावली में पाते हैं। ठेठ 
अवधी की जो मिठास हमें जायसी की पद्मावत में मिलती है वही जानकी- 
मंगल, पावंती-मंगल, बरवा रामायण और रामछला नहछ में हम पाते हे । 
न तो सूर का अवधी पर अधिकार था और न जायसो का व्रजभाषा पर ।” 
इससे स्पष्ट होता हुँ कि तुलसी ही ऐसे व्यक्ति थे जिनमें व्रजभाषा और अवधी 
को समान रूप से अपनाने की सहिष्णता थी । इसी प्रकार उन्होंने सभी 
प्रचलित रचना-शलियों पर अपनी लेखनी का जादू दिखाया । उस समय भाषा 
पद्य की निम्नांकित शेलियाँ प्रचलित हो चुकी थीं-- 
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१--वी रगाथा काल की छप्पय-पद्ध ति । 
२--विद्यापति और सूर की गीत-पद्धति । 
३--गंग आदि भाटों की कवित्त, सर्वया-पद्धति । 
७--कवी रदास की नीति सम्बन्धो बानी की दोहा-पद्धति जो अपभ्रंश 
काल से चली आती थी । ह 
५-- ईइव रदास की दोह-चौपाईवाली प्रबन्ध-पद्धति । 
तुलसी ने अपनी प्रतिभा के बल से सभी पद्धतियों पर समान रूप से 
रचनाएँ कीं | उदाहरण दृष्टव्य हे-- 
१--इस पद्धति पर उनकी रचता थोड़ी होते हुए भी इनकी निपुणता की 
परिचायिका हँ-- 
कतहुं विटप भूधर उपारि परसेन बरइखत। 
कतहुं बाजि सो बाजि मर्दि गजराज करक्खत ॥ 
चरन चोट चटकन चकोर शभ्ररि उर सिर बज्जत | 
विकट कटक विदहरत वीर वारिद जिमि गज़त ॥ 
२--विद्यापति और सूर को गीत-पद्धति का तुलसी के हाथों आर भी 
अधिक परिष्कार ही हुआ हैं । रस से पद-विन्यास का सामझ्ञस्य दर्शनीय है-- 
जो हों मा तुमते महँ ह्व हों । 
तो जननी जग में या मुख को कहाँ कालिमा ध्वे हों ? 
कौशल्या के समक्ष भरत की आत्म-ग्लानि की व्यज्ञना कितनी सरलरू, 
स्वभाविक हुई है । कर. 
तुलसी ने सूर की शैल्ली को ही नहीं, विषय को भी अपनाया | '#ष्णगीता- 
वली' में कृष्ण की लीलाओं का वर्णन तो किया ही है )। गीतावली” में राम 
वर्णन भी सूरसागर के कृष्ण के अनुकरण पर किया गया सा ज्ञात होता हे । 
“सूरसागर में जिस प्रकार गोपियों के साथ श्रीकृष्ण हिडोला झूलते हें, होली 
खेलते हे” वैसे ही राम भी दिखाए गए हे । ( रा० च० शु० ) 
३--कव वित्त-सवेया-बद्धति के नमूने भी देखिए-- 
प्रबल भ्रचंड बरिबंड बाहु दंड वीर, 
जातु जातुधान हनुमान लिए घेरि के। 
)< २२ है 4 
मारे लात तोरे गात भागे जात, हाह्ाखात, 
कहे तुलसीदास “राखि रामकीं सो? टेरिके । 


तुलसी की समन्व॒य-साधनां १२७: 


ठहर ठहर परे, कहरि कहरि उठे, 
हहरि हहरि हर सिद्ध हेँसे हरि के॥ 
४-“नीति के दोहे मानस और दोहावछी में भरे पड़े है। देखिए एक. 
उदाहरण-- 
रीकि आपनी बूक्ति पर, खीजि विचार बिधहदीन | 
ते उपदेस न मानहीं, मोह महोदथि लीन ॥ 
५--जायसी की भाँति दोहे-चौपाई वाली प्रबन्ध-पद्धति तुलसी ने भी 
अपनाई, पर संस्कृतज्ञ एवं भावक वेष्णव भक्त होने के कारण मानस का पद- 
विन्यास पद्मावत से अधिक सुसंस्क्ृत एवं मनोहर हे । उदारहण के लिए मानस: 
का कोई भी अंश देखिए-- 
द अमिय मूरिसव चूरन चारू। 
समन सकत्त भवरुज्ञ परिबारू॥ 
संस्क्ृत के तत्सम शब्दों की एसी वासन्‍्ती छठटा जायसी में कहाँ ? 
वर्णित विषय के विस्तार की दृष्टि से भी तुलसी को हम समनन्‍्वयवादी 
कह सकेंगे | मानवजीवन के सभी पक्षों की व्यापक आलोचना अथवा विवेचन 
उनकी रचनाओं में हुआ है । इसी से पं० रा० च० शुक्ल कहते हैँ कि-- 
“भारतीय जनता का प्रतिनिधि कवि किसी को कह सकते हैं तो इन्हीं 
महानुभाव को ।” 
साहित्य-क्षेत्र में हमने तुलसी क्षी समन्वयशीलता का प्रमाण देख लिया । 
अब सामाजिक क्षेत्र की ओर दुष्टि फेरे । यद्यपि ये वणव्यवस्था के पक्षपाती' 
थे और सामाजिक साम्यवाद के विरोधी-- 
बादडि शूद्ध द्विनन सन, “हम तुम तें कछु घाटि | 
जानहिं ब्रह्म सो विश्रबवर? प्ाँख देखाब्ि डॉटि॥ 
फिर भी इन्हें हम समन्ववादी इस दृष्टि से कह सकते हे कि इन्होंने: 
सामाजिक विश्वंखह्त्ता और अनाचार दूर कर विभिन्न वर्णों की मर्यादा का 
आदर्श उपस्थित कर उनमें सामज्जस्य उपस्थित करने का प्रयास किया । 
समन्वय की भावना सामाजिक एकरूपता अथवा साम्य में ही अनिवार्य रूप से 
विदित नहीं । समन्वय का अर्थ है मिलाप अथवा विरोध का न होना | मेरा 
विचार है कि तुलसी ने सामाजिक व्यवस्था में शान्ति और सदाचार के 
समावेश के निमित्त वर्णों और वर्गों की जो मर्यादा निर्धारित की, उसमें भी: 
उनकी समन्‍्वयवाद की मनोवत्ति अन्तःप्रेरणा के रूप में काम कर रही थी । 
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राजन तिक क्षेत्र में भी उनकी समम्वयशीरूुता हम इसी रूप में पाते हे । 
राजा और प्रजा का वर्ग-विरोध जो हित-संघर्य के परिणामस्वरूप आज भीषण 
रूप धारण कर चुका हें, तुलसी ने सहज स्वाभाविक तौर से शमव करने का 
प्रयास किया था। राजा को जहाँ एक ओर प्रजा ते अधिक अधिकार है 
और उसे ईश्वर का अंश बतलाया गया हे, वहाँ दूसरी ओर प्रजा की भलाई के 
निमित्त राजा भी बन्धनों से खाली नहीं है। जहाँ अधिकार हैँ वहाँ कतेब्य भी 
है ! राजा का धर्म प्रजा का सुख ही है--- 
जासु राज्ञ श्रिय प्रजा दुखारी। 
सो नूप अबसि नरक अधिकारी ॥ 


क्राज हम प्रजातन्त्र का आदर्श घोषित करते हुए अपने को गौरवान्वित 
भानते हैँ । देखिए तुलसी के स्वर में भी उसी की गूंज है--- 
जो पाँचहि मत लागइ नीका। 
करहु हरपि हिय रामडि दीका ॥ 
राजा के कार्यों के लिए प्रजा की सम्मति उन्होंने अपेक्षित मानी है । 
राजा-प्रजा का विरोध ही नहीं रह जाता। दोनों एक-दूसरे के पूरक, हित- 
चिन्तक बन जते हें । कुछ दिन पहले स्वदेश -प्रेम के लिए हमारे तरुण वीरों 
को राजदण्ड दिया जाता था। मातृभमि की स्वतन्त्रता की कामना प्रकट 
करना भी जुर्म था, घोर अपराध था । पर देखिए, देश-भक्ति केवल प्रजा का 
ही गण तुलसी ने घोषित नही किना, राजा तक को देश-भक्‍त होना अनिवार्य 
बतलाया । राम कहते हे-- 
जय्यपि जग बेकुशठ बद्ाना | 
चेद पुराना चिदत जग जाता ॥ 
अवध सरिस प्रिय सोड्लि न सीऊ। 


संक्षेप में, राजा को प्रजा का पाकूम, और दुशोें का नाश करना चाहिए | 
अतः राजा-प्रजा का वर्ग-संघर्ष रह ही नहीं जाता । दोनों का हित एकाकार 
होकर सार्थक हो जाता है । इसी आदश की प्रतिष्ठा में तुलसी की राजनैतिक 
समन्वय की भावना हूं । 


इसी प्रकार हम देखते हें कि गोस्वामी तुलसीदास ने १६ वीं सदी के 
क्श्ंखल वातावरण को अपनी सवतोमुखी प्रतिभा के सहारे, अपने व्यापक 


तुलसी की समनन्‍्वय-साधना १२९ 


समन्वयवाद के द्वारा बदलने का स्तुत्य प्रयास किया । इस सम्बन्ध में श्रीमती 
महादेवी वर्मा की निम्नोक्‍त शब्दावली भी ध्यातव्य है-- 

“तुल॒वी जसे अध्यात्मनिष्ठ आदर्शवादी ने जीवन की जितनी परिस्थितियों 
की उद्भावना की हूँ, जितनी मनोवृत्तियों से साक्षात किया हँ--स्थूलतम उल- 
झनों ओर सृक्ष्मतम समस्याओं का जेसा समाधान किया हुँ और अध्यात्म को 
यथार्थ के जैसे दुढ़ बन्धन में बाँधा है वेंसा किसी और से सम्भव न 
हो सका | * 


१ साहित्य-सन्देश, फरवरी १६४१ ए० २७० 


हिन्दी गय्-शेली का संत्रपात 


हिन्दी साहित्य के पिछले एक सहस्र वर्षों के इतिहास का अधिकांश भाग 
पद्यरेली को लेकर चला हैं। आदिकाल, भक्तिकाल और रीतिकालरू की 
सीमाओं के अन्दर गद्य रगभग नहीं के बराबर लिखा गया। कारण यह नहीं 
कि गद्यःभाषा का नितान्त अभाव था। कम-से-कम देनन्दिन व्यवहार में तो 
गद्य का आश्रय ही लिया जाता रहा होगा | किन्तु साहित्य में गद्य-शैली में 
रचना की परिपाटी का अमाव था। गद्य का विकास आधुनिक काल में ही' 
तेजी से क्‍यों हुआ, इसके पहले क्‍यों नहीं हुआ, इसके भी कारण हें । एक तो 
यह कि प्राचीन सामाजिक जीवन इतना सघन न था कि उसकी व्याख्यात्मक 
अभिव्यक्ति के लिए गद्य अनिवाये हो । अथंशात्त्र, समाजश्ञास्त्र, राजनीति, 
इतिहास आदि की आधुनिक शिक्षा की विशद्‌ व्यवस्था न थी। रागात्मक 
अभिव्यक्ति के लिए पद्म ही अधिक उपयक्‍त था । दूसरे, छापे की मशीन के 
अभाव में लोग अधिकतर स्मरण-शज्ति पर भरोसा करने को विवश थे । स्मरण 
रखने के लिए गद्य की अपेक्षा पद्य ही सुविधाजनक हुआ करता हैं । इसके अतिरक्‍्त' 
बातों को सूत्रशेली में कहते की प्रथा थी और इसके लिए पद्य माध्यम ही 
अनुकूल पड़ता था। पद्च को स्वाभाविक श्रुति-मधुरता भी प्राचीन तथा 
मध्यकालीन रचयिताओं के लिए विशेष आकर्षण का कारण था। फलत: 
विकास तबतक नहीं हुआ जबतक आधुनिक काल की बदली हुई परिस्थितियों: 
में वह अनिवाये नहीं हो गया । यह १९वीं शताब्दी के पहले नहीं हुआ । 

कुछ गोरखपंथी ग्रंथ, गोसाई विदृठलनाथ का श्रृंगार रसमंडन', गोकुलनाथ* 
कृत कही जानेवाली दो पुस्तकें--“'चौरासी वेष्णवन की वार्ता और “दो सो 
बावन वेष्णवन की वार्ता नाभादास का अष्टयाम”' आदि ब्रजभाषा में लिखें 
गए गद्य के नमृते इसके पूर्व भी मिलते हें। पर ब्रजभाषा गद्य की यह 


हिन्दी गद्य-शेली का सूत्रपात १३१ 


परम्परा खड़ीबोली की प्रतिद्वन्द्विता के कारण जीवित नहीं रह पाई । दिलली- 
मेरठ की खड़ीबोली इस यग में लगभग समस्त उत्तर भारत में बड़े वेग से 
फल गई | कारण, अंग्रेजी राज्य के प्रभाव स्वरूप व्यापार का केन्द्र दिल्‍ली- 
लखनऊ से हटकर कलकत्ता चला आया | अतएव, दिल्‍्ली-मेरठ की ब्यापारी 
जातियाँ कलकत्ते की और बढ़नें के प्रयास में समस्त उत्तर भारत में फेल 
गईं। इनके साथ इनकी बोली खड़ीबोली भी फेली, आधुनिक यग में जब 
हिन्दी को नवीन सामाजिक जीवन को अभिव्यक्ति के लिए गद्य की आवश्य- 
कता पड़ी तो खड़ीबोली की व्यापक बोध-गम्यता के कारण गद्यशली के लिए 
इसे ही उपयुक्त समझा गया । 

खड़ीबोली के अस्तित्व का प्रमाण तो चौदह॒वीं शताब्दी में ही खुसरो को 
पहेलियों में मिलता है । खड़ीबोली गद्य में भी अकबर के समय में ही गंग 
कवि ने “चंद छंद बरनन की सहिमा' नामक पुस्तक लिखी थी। पर, इसकी 
भाषा साफसुथरी नहीं । संवत्‌ १७९८ में राम प्रसाद निरंजनी ने भाषा योग 
वाशिष्ट' नामक पुस्तक खड़ी बोली गद्य में लिखी। इसे हम परिमाजित 
गद्य की प्रथम पुस्तक मान सकते हैं । इसकी भाषा का एक नमूना देखिए--- 

“प्रथम परबह्य परमात्मा को नमस्कार है जिससे सब 
भासते हैं और जिसमें सब लीन और स्थित होते हैं**-? 

संवत्‌ १८१८ में पं० दौलतराम ने खड़ीबोली गद्य में जैन-ग्रंथ प्मपुराण' 
का अनुवाद प्रस्तुत किया । इसकी भाषा परिमाजित तो नहीं पर तद्युगीन 
शिष्ट समाज के बीच बोलो जानेवाली भाषा का परिचायक अवश्य है। 
योगवाशिष्ट' और 'पद्मपुराण” से यह पता चलता हैँ कि उस समय खड़ीबोली 
को मुसलमानों ने जो अरबी-फारसी मिश्रित रूप दिया उससे बिल्कुल स्वतंत्र 
वह अपने प्रकृत रूप में भी विकसित हो रही थी । 

इस विकास में यूग की परिस्थितिओं ने साथ दिया | शासन की आवश्य- 
कताओं का तकाजा था कि नवागत अंग्र ज शासक देश की प्रचलित भाषा को 
सीखते तथा अपने राज्य कमंचारियों को सिखाते। अंग्रेजों ने इस तथ्य को 
समझा कि खड़ीबोली के उदू कहे जानेवालें अरबी-फारसी से प्रभावित रूप 
की अपेक्षां उसका शुद्ध देशी रूप ही अधिक व्यापक, स्वाभाविक और भावी 
गद्य-श ली के उपयुक्त है ॥ अतएवं, संवत १८६० में फोट विलियम कालछेज 
कलकत्ता के हिन्दी-उद्ृ -अध्यापक डा० गिलक्राइस्ट ने खड़ीबोली गद्य के इन 
दोनों रूपों में अछग अलग पुस्तक लिखवाने की व्यवस्था की । उनकी देखरेख 


ज्र 
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में गजरात के ललल्‍ललाल जी ने .,खड़ीतबोली गद्य में प्रमसागर की रचना की 
और सदल मिश्र ने नासिकेतोपाख्यात' लिखा। इससे यह नहीं समझता 
चाहिए कि खड़ीबोली गद्य का विकास अग्न जों की ही प्रेरणा से. हुआ.। 
क्योंकि, लल्छछाल के दो एक वर्ष पूर्व ही मुंशी सदासुखलाल ने ज्ञानोपदेश की 
एक पुस्तक लिखी थी और इंशा अल्ला खाँ ने “रानी केतकी की कहानी को 
रचना की थी । वस्तुतः हिन्दों गद्य के विकास का मूल कारण था, सामाजिक 
जीवन की नवीन आवश्यकताए 


|, 


इस प्रकार संवत १८६० के लगभग चार लेखक देखने. में आते हे जो 
खड़ी-वोली गद्य के रूपविधान में लगे हे--मूंगी सदायुख लाल, सेयद इंशा 
अल्ला खाँ, छलललाल और पं ० सदल मिश्र। 
शी सदासुख छाल का निवासस्थान दिल्ली था । संवत्‌ ६८०३ में इनंका 
जन्म हुआ और श्य८१ में देहावलान | थे उद्दं-फारसी के अच्छे लेखक और 
शायर थे । म तखबत्तवारीख नामक पुस्तक में इन्होंने अपने सम्बन्ध में चर्चा 
की है। इनका खडीबोली गद्य-ग्रथ, जो अपूर्ण है, विष्णुपुराण के किसी 
उपदेशात्मक प्रसंग पर आधारित है। इसमें जो गद्य का नमूना मिलता हैं वह 
न तो किसी अंग्रेज अधिकारी की प्रेरणा का फल है और न किसी दिए हुए 
नमने पर लिखित । उन्होंने तत्कालीन प्रचलित शिष्ट भाषा को ही अपना 
लिया । शक्‍लजी के शब्दों में, “यद्यपि वे खास दिल्‍ली के रहनेवाले अहले 
जबान थे पर उन्होंने अपने हिन्दी-गद्य में कथावाचर्कों, पंडितों, ओर साधुसंतों 
के बीच दूर-दूर तक प्रचलित खड़ीबोली का रूप रखा जिसमे संस्कृत शब्दों 
का पुट भी बराबर रहता था। नम॒ना देखिए 


“विद्या इस हेतु पंढ़ते हें कि ततत्पय इसका सतोवृत्ति है वह प्राप्त 
और उससे निज स्वरूप में लव हुजिए। इस हेतु नहीं पढ़ते हे कि चतुराई की 
बातें कह के लोगों को बहकाइए और फुपछाइए और सत्य छिपाइए, व्यभिचार 
कीजिए और सुरापान कीजिए और घन-द्रव्य इकठोौर कोजिए और मन को 
कि तमोवत्ति से भर रहा है, निर्मेल न कीजिए | तोता हूँ सो नारायण का 
नाम लेता है, परन्तु उसे ज्ञान तो नहीं है ।” 

सदासुखलाल ने गद्यशैठी का जो नमूना पेश किया वह हिंदुओं के बीच 
तत्कालीन प्रचलित भाषा का परिचायक तो अवश्य था पर उनकी भाषा बेसी 
ही है जैसी कथावाचक व्यास-गद्दी पर बैठकर कथा कहने के काम में छाते 
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हैं। भावी साहित्यिक शैली का आभास तो उससे मिलता हैं, पर पंडिताऊ- 
पन के कारण उनकी शैली पूर्ण परिष्कृत और साहित्यिक नहीं कही जा सकती । : 

भाषा का दूसरा नमूता रानीक्रेतकी की कहानी में इंशाअल्ला खां ने पेश 
किया | इंशा उद के अच्छे शायर बौर दिल्‍ली के निवासी थे जो बाद में 
लखनऊ चले आए थे। जन्म मुशिदाबाद में हुआ था जहाँ के नवाव के यहाँ 
इनके पिता, माशाअल्ला खाँ, हकीम थे । इंशा की मृत्यु संवत्‌ १८७५ में हुई । 
इनको पुस्तक 'उदयभान चरित' या 'रानी केतको की कहानी का रचनाकार 
संवत्‌ १८४५ और १८६० के बीच में माना जा सकता है । इंशा का भाषा- 
सबधी आदर्श इन पंक्तियों से प्रकट होता हैँ :--- 

“एक दिन बेठे-बंठे यह बात अपने ध्यान में चढ़ी कि कोई कहानी ऐसी 
कहिए कि जिसमें हिन्दवी छठ और किसी बोली का पुठ न मिले, तब जाके 
मेरा जी फूल की कली के रूप में खिले । बाहर की बोली और गँवारी कुछ 
उसके बीच «में न हो ।*“* हिन्दवीपत भी न निकले और भाखापन भी न 
हो । बल, जंसे भले लोग--अच्छों से अच्छे--आपस में बोलते-चालते है ज्यों 
का त्यों वही सब डोल रहे और छाँव किसी की न हो ।* 

इंशा अपनी भाषा को तीन प्रकार के प्रयोगों से बचाना चाहते थे-- 
गँवारी अर्थात्‌ ब्रजभाषा-अवधी से, बाहरी बोली अर्थात्‌ फारसी-अरबी से और 
भाखापन अर्थात्‌ संस्कृत के पदों से । पर वे भाषा सम्बन्धी अपने इस आदर्श 
का पूर्ण निर्वाह न कर सके | संस्कृत का पुट तो न आने पाया, लेकिन उद पत्र 
शब्दों में ही नहीं, वाक्यविन्यास तक में घुस आया । नमूना देखिए-- 

“सर झुकाकर नाक रगड़ता हूँ अपने उस बनानेवाले के सामने जिसने 
हम सब को बनाया और बात की बात में वहु कर दिखाया जिसका भेद 
किसी ने न पाया ।” ु द द 

इस उदाहरण में विशेषण वाक्यखंड विशेष्य के बाद आए हे ज॑ंसे उदू 
में आते हैं; तुक भी मिलता चलता हैं और भाषा की भंगिमा कुछ ऐसी है 
जो गंभीर प्रसंगों के लिए उचित नहीं । हाँ, यह भाषा हास्यव्यग्य के लिए 
उपयक्‍त है क्योकि वह रंगीन, चुलबुली, मुहावरेदार और चलती हूँ, कहीं-कहीं 
ठेठ भाषा का अत्यन्त सुन्दर रूप भी इंशा ने सामने रखा हें-- 

“इस बात पर पानी डाल दो नहीं तो पछताओगी ओर अपना किया 
पाओगी, तुम्हारी जो कुछ अच्छी बात होती तो मेरे मंह से जीते जी न निक- 
लती, पर यह बात मेरे पेट में नहीं पच सकती । तुम अभी अल्हड हो, तुमने 
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अभी कुछ देखा नहीं । जो ऐसी बात पर सचमच ढलाव देखूंगी तो तुम्हारे 
बाप से कहकर वह भभूत जो वह मुआ निगोड़ा भूत, मुछंदर का पूत अवधूृत 
दे गया है, हाथ मुरकवाकर छिनवा लंगी |” 

इस समुदाय के तीसरे लेखक लल्लछालजी हे । ये आगरा निवासी गुज- 
राती ब्राह्मण थे । इनका जन्म सवत्‌ १८२० में हुआ, और मृत्यु संवत्‌ श्य८३ 
में हुई | ये संस्कृत नहीं जानते थे --ब्रजभाषा में लिखी कथाओं द्वारा पौराणिक 
वत्तों तक इनकी पहुँच थी । खड़ी बोली हिंदी के अतिरिक्त ब्रजभाषा ओर उदू' 
में भी इन्होंने गद्य लिखा। सिहासन बत्तीसी, वंतालू पचीसी, शकुन्तला नाटक 
ओर माधोनल इनकी उदृ पुस्तक हें । राजनीति” नाम से ब्रजभाषा गद्य में 
हितोपदेश के आधार पर कुछ कहानियाँ लिखीं । ब्रजभाषा। पद्य में इन्होंने दो 
संग्रह ग्रंथ प्रस्तुत किए, माधव विलास, और सभाविलास; तथा 'विहारी सतसई' 
की टीका “हालचन्द्रिका' नाम से की। सवत श्८३० में इन्होंने 'प्रेमसागर' 
नामक पुस्तक को रचना खड़ीबोली गद्य में की। इसमें श्रीमदभागवत्‌ पुराण 
के दशम स्कन्ध का वृत्त आया है । इन्होंने अपनी भाषा में फारसी-अरबी के 
शब्दों को भरसक बचाने की चेष्टा की है और प्राय: सफल भी हुए हें । फिर 
भी, कहीं-कहीं विदेशी शब्द आ ही गए हे । उदाहरण के लिए 'बेरक' शब्द 
को लीजिए, जो तुर्की का है ! ब्नजभाषा का पुट तो इनकी भाषा में सर्वत्र 
मिलता हैँ । सम्मुख जाय, सिरनाय, सोई, कीज, निरख, लोजे, भई, आदि 
कुछ उदाहरण हूं । 

सदासुखलाल की भाषा से लल्ललाल की भाषा में अन्तर यह है कि 
मुंशीजी को भाषा साफ सुथरी खड़ीबोली हं लेकिन लल्ललाल की 
भाषा में ब्रजभाषा का गहरा रंग है । हाँ, विदेशी शब्द बहुत नहीं आए हें। 
तुकबन्दी की भोर विशेष रुचि हे और बड़े-बड़े वाक्‍्यों की भरमार है । यह 
भाषा कथावार्ता अथवा काव्यात्मक प्रसंगों के लिए तो उपयुक्त हो सकती है, 
पर दंनन्दिन व्यवहार अथवा गम्भीर विवेचना के काम को नहीं। उदाहरण 
देखिए--- 

“श्री शुकदेव मुनि बोले--महाराज ! भ्रीष्म की अति अनीति देख, नप 
पावस प्रचंड पशुपक्षी, जीव-जन्तुओं की दशा विचार, चारो ओर से दल- 
बादल साथ ले लड़ने को चढ़ आया । जिस समय घन जो गरजता था सोई तो 
धोंसा बजाता था, और वर्ण-वर्ण की घटा जो घिर आई थी सोई श्र-वीर 
रावत थे, तिनके बीच बिजली की दमक शात्रु की सी चमक थी, बगपाँत ठौर- 
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ठोर ध्वजा सी फहराय रही थी, दादुर, मोर कड़खेतों की सी भाँति यश 
बखानते थे, और बड़ी-बड़ी बन्दों की झड़ी वाणों की सी झड़ी लगी थी ।” 

संदल मिश्र बिहार के शाहाबाद जिले के निवासी थे । इनको रचना 
'लासिकेतोपाख्यान' हैं । ये लल्छछाछ के समकालीन हे पर इसकी भाषा प्रेम- 
सागर को भाषा से नितान्त भिन्न हे । इनकी भाषा में ब्रजभाषा के शब्दों की 
भरमार नहीं और न काव्यात्मक शैली का अतिशय प्रयोग ही है। इनकी भाषा 
चलती और व्यवहारोचित हू । हाँ, कहीं-कहीं ब्रजभाषा के कुछ प्रयोग, जैसे 
“सोनन्ह के थंभ, फूलन्ह के बिछौने, सुनि, चहुँदिसि, तथा भोजपुरी के प्रयोग 
जसे-- जौन-जौन , तौन-तौन, मतारी, बाजने रूगा आदि आ गए हेँं। अन्यथा 
इनकी भाषा सदासुखलाल की भाषा की भाँति साफ सुथरी है। उदाहरण-- 

“इस प्रकार नासिकेत मुनि यम की पुरी सहित नरक का वर्णन कर फिर 
जौन जोन कर्म किए से भोग होता है सो सब ऋषियों को सुनाने लगे कि गौ, 
ज्ाह्मण, माताविता, मित्र, बालक, वृद्ध, स्त्री, स्वामी, गुरु इनका जो वध करते 
हें वो झूठी साक्षी भरते, झूठ ही कर्म में दिनरात लगे रहते हैं, अपनी भार्या 
को त्याग दूसरे की स्त्री को व्याहते औरों की पीड़ा देख प्रसन्न होते हे और 
जो अपने धर्म से हीन पाप में ही पड़े रहते हे वो मातापिता की हित बात 
को नहीं सूनते, सबसे बैर करते हें, ऐसे जो पापी जन हैं सो महा डेरावने 
दक्षिण द्वार से जा नरकों में पड़ते हें । 

इन चारों मे एसे तो किसी की भाषा सर्वेथा परिमाजित और साहित्योप- 
योगी नहीं कही जा सकती, क्‍योंकि कुछ न कुछ त्रुटि प्रत्येक में रह गई है-- 
म्‌शी सदासुख छाल की भाषा में यदि पंडिताऊपन हूँ तो इंशा अल्ला खाँ की 
भाषा में उदू पतन; लल्लूछाल की भाषा में व्रजभाषापन है तो सदर मिश्र की 
भाषा में पूर्वीपन; फिर भी सदासुखलाल और सदल मिश्र की भाषा अपेक्षाकृत 
अच्छी है । बाद में दो और महत्त्वपूर्ण गद्यकार हुए--राजा लक्ष्मण सिंह 
और राजा शिवप्रसाद । लक्ष्मण सिह की भाषा में स्थानीय प्रयोग तथा 
शिवप्रसाद की भाषा में उदृप्र खटकनेवाली बातें हैँं। हिन्दी की स्वथा 
परिष्कृत गद्य-शैली का प्रवत्तेत वास्तव में बहुत बाद भारतेन्दु हरिइ्चन्द्र द्वारा 
हुआ जिन्होंने गद्य को अतेक पनों' से बचाए रखकर उप्तकी कई शौलियाँ 
प्रत्तावित की । 

हिन्दी गद्य के विक्रास में धर्म-प्रचारकों ने भी कम योग नहीं दिया है । 
भाय॑-समाज के खंडन-मंडनात्मक व्याख्यनों के द्व।रा हिन्दी गद्य शैली खूब मंजी 
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है । ईसाई धर्म-प्रचारकों ने भी जाने-अनजाने हमारे गद्य की कम सेवा नहीं 
की । व्यापक बोधगम्यता के आग्रह के कारण उन्होंने धर्म-प्रचार के लिए 
लोक-प्रचलित खड़ीबोली को ही अपनाया और शिक्षासम्बन्धी पुस्तकों भी 
उसमे लिखीं-लिखवाई । ब्रह्मसमाज के प्रवत्तंक राजा राममोहन राय ने 
भी वेदान्त सूत्रों के भाष्य का हिन्दी गद्य में अनुवाद कर तथा वंगदूत' नामक 
अखबार हिन्दी में निकालकर खड़ीबोली गद्य की उन्नति में योग दिया। 

गद्यशली के वास्तविक प्रवत्तंन का श्रेय भारतेन्द हरिवचन्द्र को ही 
मिलेगा । कारण, जहाँ एक ओर उन्होंने गद्य-भाषा के कई नमने--कई 
वैलियाँ-- सामने रख प्रकृत परिनिष्ठित गद्य का स्वरूप-निर्णय किया, वहाँ 
दूसरी ओर उन्होंने गद्य के अन्तर्गत कई साहित्यिक विधानों का प्रवत्तंन किया- 
कराया। पद्च के क्षेत्र में भारतेन्दु ने परम्परागत ब्रजभाषा को ही महत्व 
दिया । किन्तु गय में खड़ीबोली के तीन रूप उन्होंने सामने रखें। गम्भीर 
प्रसंगों में भारतेन्दु तत्सम शब्दों से परिपर्ण उच्च हिन्दी का प्रयोग करते थे | 
विवेचनात्मक निबन्धों में ऐसी शी का उपयोग है। भावात्मक स्थलों पर 
उनकी खड़ीबोली के गद्य में सरल तद्भव शब्द ही विशेष आदर पाते थे । 
और, हँसी मजाक का प्रसंग आता था दो उद् मिश्रित चटपटी भाषा का 
सहारा लिया जाता था। गद्य को एक और दृष्टि से भारतेन्दु ने सेवा की । 
उन्होंने अपनी लेखनी द्वारा तथा अपने सहयोगियों के माध्यम से साहित्य के' 
अनेक अग्रों का शिलान्यास किया। नाटक, इतिहास, निवन्ध आदि की 
परम्परा का प्रवर्तत अपनो लेखनी से, तथा उपन्यास, आलोचना आदि का: 
सूत्रपात सहयोगी लेखकों द्वारा किया-कराया । 

इसके बाद हिन्दी गद्य के सर्वतोमखी विक्रास का यग आता हें जिसमे 
कहानी-उपन्यास, निबन्ध, नाठक, समीक्षा आदि विविध क्षेत्रों में कई प्रकार 
की शेलियाँ चल पड़ी । 
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हमारी संस्कृति में अध्यात्म का महत्व सदेव रहा । सदा से आत्मा की 
पूष्टि के लिए, जीवन में पूणता की अनुभूति के लिए, बाह्य पाथिव-जगत्‌ के 
उपकरणों को अपेक्षा अपने अन्तस्‌ के बैभव को ही हमने अधिक महत्व दिया 
है । इसी मनोवृत्ति ने हमें मानव-मानव में, मानव-प्रकृति में एवं वस्तु-जगत के 
विभिन्न अद्भों में एकता की खोज करना सिखलाया, हमें दुःख में सुख, सुख में 
दुःख अपूणता में पूर्णता और बाह्य भेदों में आन्तरिक अभेद देखने की दृष्टि 
दी । जब तक यह दृष्टि नहीं मिलती हमें जीवन में सन्‍्तोष नहीं होता, 
हमारी आत्मा की प्यास बनी ही रहती हे । 

हमारे अनुसन्धान भी अधिकतर आध्यात्मिक.जगत में ही हुए हे । ताप, 
प्रकाश, विद्युत आदि शक्तियों की एकरूपता दिखला ((!0786779707 0 
77767268) शक्तियों की एकरसता' के सिद्धान्त द्वारा विज्ञान -वस्तुवाद 
की जिस सीमा तक पहुँचा हैं, हम उससे कहीं आगे बढ़ सके । हमने उन 
दक्तियों का खोत--आत्मा और परमात्मा की |ही एक्वा की खोज की और 
उसे सिद्ध किया । फलस्वरूप दर्शन के विभिन्न वादों की सृष्टि हुई पर कोरी 
दाशनिकता हमें वह पूणता प्रदान न कर सकती थी, केवल बद्धिवाद द्वारा 
स्थापित एकता. से ही हमारे अन्तस्‌ को सन्‍्तोष होता सम्भव न था। हमें 
अनुभूति की आवश्यकता थी जो दर्शन की नीरस मरुभूमि में प्राप्य न थी । 
यह मिली हमें काव्य की निश्चेरिणी में, और जिस रूप में मिली उसे हम 
रहस्यवाद कहते हैं, उसकी अस्पष्ट धूमिल और रहस्यमय रूप-रेखा के कारण । 

काव्यगत माधुयंभावभरित इस रहस्यवाद का एक दाशंतनिक आधार 
है। जीवात्मा, प्रकृति और परमात्मा के वीच जिस तादात्म्य सम्बन्ध की 
स्थापना रहस्यवाद का विषय है उसका पूर्वरूप अद्व॑तवाद के सिद्धान्त दो रूप 


श्श्थ हेन्दी साहित्य : ग्रेरणाएँ और प्रवृत्तियाँ 


में विकसित हुआ । वास्तव में तक॑ और ज्ञान के क्षेत्र में, बुद्धिवाद के क्षेत्र में 
जो अद्वं तवाद है वही कल्पना और भावना के सहारे अनुभूति के क्षेत्र में उतर 
कर रहस्यवाद बन जाता है । अद्वतवाद में केवल बौद्धिक एकता का ज्ञानमात्र 
है, किसी असीम शक्ति--जों सभी सीमाधीन शक्यों का समृच्चय रूप हें, 
किसी असीम सौंदर्य, किसी असीम चेतना का परिचय भर हे; पर रहस्यवाद 
में उसी अप्तीम तक पहुँचने की आकुल प्रेरणा हैं । उस चिर-सुन्दर से एका- 
कार हो जाने की तड़प हे | अतः रहस्यवाद दार्शनिक अद्वैतवाद से आगे का 
सोपान है । 

काव्य के क्षेत्र में, जिसे हम रहस्यवाद कहते हैँ, उतकी प्रथम अवतारणा 
की कबीर ने । अतः वे ही हिन्दी के सर्वेप्रथम और आदि रहस्यवादी कवि कहे 
जाते हूँ । उन्होंने उपनिषदों के सर्वात्मवाद या ब्रह्मवाद में--जिसम परमात्मा 
को पुरुष और प्रकृति को स्त्री का रूपक दिया गया है, माधुर्य भावता अथवा 
दाम्पत्य प्रेम की भावना का समावेश कर के काव्यगत माधुयमय रहस्यवाद को 
जन्म दिया। क्योंकि, श्री श्यामसुन्दरदास के शब्दों में, “मार्धव भाव इसी का 
भावक रूप हूं जिसमें परमात्मा की प्रियतम के रूप में भावना की जाती हैं 
ओर जगत्‌ के नाना रूप स्त्री में देखे जाते है)। कबीर ने भी उस असीम 
प्रियतम के सामने जीवात्मा को स्त्री ही माना है । देखिए--- 

“ताली मेरे लाल की जिव देखीं तित लाल । 
लाली देखन में गईं में भी होगई लाल ॥”! 
अथवा--- 
“पिया मिलन जब होहया, आँगन सया बिदेश ॥”? 
अथवा--- 


“कहें कबीरा ब्याडि चल्ले हैं पुरुष एक अविनाशी? 
इस अन्तिम उद्धरण में हम साँख्य दर्शन की स्पष्ट छाप पाते हूं । 
कवि की आध्यात्मिक बेदना की तीत्रता भी कम नहीं । उसे प्रियतम का 
विरह असह्य हो रहा है : 
“के व्िरन के मीच दे के आपा दिखलाय | 
ग्राठ पहर का दाकना मो पे सहा न जाय |! 
वह अपने 'पीव' के दशन के लिए सब कुछ कर सकता है-- 


१ कबीर अंथावली , घ० ४७ 
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“्येहि तन का दिवला करों बाती मेलों जीव । 
लोहू संचों तेल ज्यों कब मुख देखों पीव ॥” 
उसकी दशा ओदी लकड़ी के समान हे--- 
“विरहव ओदी लाकड़ी सपचे ओऔ घुँचुआय ।” 
पर उसकी यह दशा उसके सिवा और कौन जानता हैं : 
“हिरदे भीतर दबि बले, छुआ न परगट होय। 
जाके लागी सो लखे, की जिन लाई सोय ॥” 
फिर भी उसे अपनी इस वेदना से ममता है। वह विरह का मूल्य 
जानता हँ--- 
“विरहा विरहा मत कहो, विरहा है सुलतान। 
जा घट बिरह न संचरे सो घट जान मसान |”? 
कबीर को प्रियतम का दशेन नहीं मिला है । शायद वे भूल गए हों। 
कवि उन्हें सुध दिलाता हें । 
“सुरति करो मेरे साइयाँ हम हैं मवजल माहिं।” 
क्यों कि--- 
“हम-ले तुमरे बहुत हैं, तुम सम हमपरे नाहिं।” 
कबीर अपने प्रियतम को राम नाम से भी पुकारता है पर उनके राम 
दाशरथी राम नहीं हे । उनके लिए “राम विश्वव्यापी अनन्त परमात्मा का 
पर्यायवाची है । देखिए-- 
“निरगन निरंकार के पार परबच्म है, 
तासु को नाम रंकार जानी । 
>< >८ »< 
, रूप बिन रेख बिन निगम अस्तुति करे 
सन्‍त की राह अनकथ कहानी ॥?! 
कबीर का राम, कबीर का प्रियतम कहीं बाहर नहीं रहता, वह तो 
उसके अन्तर का ही वाप्ती हे । उसके लिए व्यर्थ भटकने की आवश्यकता 
ही क्‍या ? 
“तेत सांई तुज्क में ज्यों पुहुपन में बास। 
कस्तूरी का मिरगय ज्यों फिर-फिर ढूंढे घास ॥ 
रेख रूप जेहि है नहीं, अ्रधर धरो नहीं देह | 
गगन मण्डल के मध्य में रहता पुरुष विदेह ॥? 
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इसके पाने की विधि भी वह बतलाता है। वहं मार्ग हठयोग का मागे है 
जिसमें यौगिक क्रियाएं हें, कुण्डलिनी, पट-चक्र ओऔद सुन्न-मंडल हें, अजपा 
ओर अनाहत की अवस्थाएँ हैं। 'परढकों की चिक डारि के”! और समाधि 
लगा कर ही प्रियतम को रिश्लाया जा सकता हूँ । 

सच पूछिए तो कबीर का रहस्यवाद, समुन्नत रहस्यवाद नहीं है । 
क्योंकि यद्यपि उनकी कविताओं में गन्मीर श्ृंखलावद्ध दार्शनिक सिद्धान्त 
का निरूपण हम नहीं पाते, फिर भी उनकी अधिकांश कविताएँ दाशनिकता 
से इतनी बोझिल हें क्रि उनमें भावना का वह उत्कर्ष सम्भव न हो सका 
जो हमे आगे चल कर देखने को मिलेगा। श्री महादेवी वर्मा के शब्दों में 
“योग का रहस्यवाद इन्द्रियों को पृुणत: वश में कर के आत्मा का कुछ 
विशेष साधनाओं और अभ्यासों द्वारा इतवा ऊपर उठ जाना है जहाँ वह 
शुद्ध चेतना से एकाकार हो जाता है ।------कबीर का रहस्यबाद यौगिक 
क्रियाओं से युक्‍तत होने के कारण योग परन्तु आत्मा और परमात्मा के 
मातवीय प्रेम-सम्बन्ध के कारण वेष्णव यूग के उच्चतम कोटि तक पहुँचे 
हुए प्रणय-निवेदन से भिन्न नहीं ।-----कबीर के रहस्य भरे पद हमारे हृदय 
को स्पश कर सीधे बुद्धि से ढकराते हें। अधिकतर इनमें उसके विचार ध्वनित 
हो उठते हैं, भाव नहीं जो गंत का लक्ष्य है! ।” 

इन्ही कारणों से हम कबीर को उत्कृष्ट रहस्यवादी कवि नहीं कह सक 
क्यों कि उनमें वह रागात्मक आकर्षण की तीव्रता अभी पूर्ण विकसित अवस्था 
में नहीं है जो रहस्यवादी कविताओं का प्राण है ! [मीरा में यह तीक्रता, प्रेम 
की यह पीर” अपनी सीमा तक पहुँची हुई है । 

“हेली में तो प्रेम-द्वानी री, मेरी दरदु न जाने कोइ ।? 

वह अपनी मस्ती में कह उठती हे । पर उसकी उपासना साकार ईश्वर 

की थी | वह कहती है-- 
“मेरे तो गिरधर गोपाल, दूसरा न कोई।” 

यह गिरिधर गोपाल नन्‍द के घर में रहने वाले, रास रचाने वाले कन्हे पा 
ही थे। अत: हम मीरा को रहस्यवादियों की प॒रक्ति में नहीं बैठा सकते । 

कबीर के परचात माधयभावभरित रहस्यवाद के क्रमिक॑ विकास में यदि 
किसी का स्थान आता हैं तो वह प्रेममार्गी सूफी कवियों का। श्री महादेवी" 


१ “सान्ध्यगोीत' की भूमिका ु 
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चर्मा कहती है--सूफी-मत के रहस्यवाद में अवद्य ही प्रेमजनित जात्मान 
भूति और चिरन्तन प्रियतम का विरह समाविष्ट है) ।” जहाँ कबीर का 
रहस्यवाद चिन्तन प्रधान था वहाँ जायसी, आदि सूफो सन्‍्तों के रहस्यवाद 
में भावता का प्राधान्य है। वहाँ यौगिक क्िआएं नहीं हे केवर प्रम की 
व्यंजना हु । आत्मा गोर परमात्मा के बीच इस प्रेम-सम्बन्ध को इन कवियों ने 
लोकिक कथानकों के रूप में अभिव्यक्त किया है और.उसे एक निर्णीत शैली 
का रूप दिया हैँ । इन भास्तीय प्रेममार्गी रहस्यवादी कवियों पर भारतीय 
दर्शन और सूफी मत के 'इश्क', दोनों का प्रभाव पड़ा है। अतः इनकी कवि- 
ताएँ दोनों प्रकार के प्रभाव से अनरण्जित हैं। यदि इस बात पर विचार 
किया जाय कि इन प्रेमाख्यानक कवियों को भी सूफी मतावलूम्बियों की ही 
भाँति उनके 'मजन के लिए अल्लाह भी लेला नजर आया या इपके विपरीत 
भारतीय पद्धति के अनसार इन्होंने ईश्वर को प्रियवम और भक्त को प्रियतमा 
का रूप दिया, तो इस बात की सत्यता और भी स्पष्ट हो जायगी। क्‍योंकि 
इन कथानकों के अध्ययन से दोनों प्रकार के उत्तर समर्थित किए जा सकेंगे । 
न केवल प्रेमिका प्रेम में व्याकुल चित्रित की गई हू किन्तु प्रेमी भी 'प्रेम की 
पीर लिये योगी बच कर अपनी प्रेमिका की तलाश में नगरों और जद्जलों 
की खाक छानता दिखाया गया है । द 
. मंझन कृत 'मधुमालती' की कथा में भी हम देखते हे कि जब मनोहर को 
अप्सराएँ राजकुमारी मधुमालती की चित्रसारी में रख आती है और दोनों 
का साक्षात्कार होता है तो मनोहर कहता है--'मेरा अनुराग तुम्हारे ऊपर 
कई जर्न्मा का और दोनों के अछूग होने पर दोनों ही विरह-ज्वाला में 
दग्ब ओर प्रेम-विह्नल होते है । मनोहर की उपग्रक्त उबित से यह भी संकेत 
मिलता है कि प्रेम जन्म-जन्मान्तरों में अटूट हे, जिससे ईश्वरीय प्रेम-लत्व की 
5परापकता और नित्यता का आभास मिलता हू । वत्तमान रहस्यवादी कवियों ने 
भी अतीत स्मतियों से यही संकेत किया है । देखिए-- द 
स्मृतियाँ. जन्म-जन्म की ह 
खिलती थीं सुमनावली बनी+* |?” 
श्री रामचन्ध शुक्ठ छिखते है--सूफियों के अनुसार सारा जगत एक 
ऐसे प्रेम-सूत्र में बँंधा हैं जिसका अवलूम्बन करके जीव उस रहस्यमय प्रेम- 


ह2०१अकनग३+नब्_न.)३३१०००,भमननमक ३ 





२ विशाख---जयशंकर 'प्रखादः । 
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मूृति तक पहुंच सकता है । सब रूपों में उसी की छिपी ज्योति हूँ । ईश्वर 
का विरह ही इन सूफी साधकों की प्रधान सम्पत्ति मानी गई है । उदाहरण-- 
“विरह अवधि अचगाह अ्रपारा। 
4 > >< 
विरह की जगत अबिरथा जाहों। 
विरह-रूप यह सृष्टि सबाहों ॥? 
पदमावत में भी 'प्रेम की पीर और उसकी साधना की कठिनाइयों की 
पूर्ण अभिव्यक्ति है । और सारे प्रन्‍्य में एक विस्तृत रूपक की घूमिल रूप-रेख 
है । प्रमाणस्वरूप ग्रन्थ की अन्तिम पंक्तियों का उल्लेख यथेष्ट होगा। 
“तन चितऊर मन राज़ा कीन्हा। 
हिय सिंहल बृधि पदुमिनि चीन्‍न्हा ॥ 
गुरु सूभ्रा जेडि पन्‍थ दिखावा। 
बिन गुरू जगत को निरगुन पावा ॥ 
नागमती यह दुनिया धन्धा। 
बाँचा सोइन यही चित बाँधा॥ 
राघव दूत सोई सेतानू। 
माया अलाउडदी  सुलतानू ॥<९ 
डा० रामकुमार वर्मा के शब्दों में “सारी कथा के पीछे सूफी सिद्धान्तों की' 
रूप-रेखा है पर जायसी इस आध्यात्मिक संकेत को पूर्णरूप से नहीं निबाह 
सके हें । कथानक के अत्यधिक विस्तार, स्थल-स्थलू पर विलासमय वर्णन और 
कहानी के प्रवाह में आध्यत्मिकता की अन्‍्तर्धारा विलप्त-सी हो गई है ।”3 बातः 
भी ठीक है । सच्ची रहस्यवादी कविता का स्वरूप ग्रीति-काव्यों में ही मखरित 
हो सकता है। रहस्यथवाद आत्मानृभव की वस्तु है। अपने निजी जीवन की 
अनुभूतियों का विषय है । अतः इसे प्रबन्धात्मक रूप देने में इसकी वास्तविक 
रूप-रेखा के विखर जाने की सम्भावना सदा रहेंगी ही। इसीलिए हम देखते 
हे कि रहस्यवाद का पूर्ण विकास गीति-काव्य के इस वर्तेमान यूग में ही 
सम्भव हुआ हे । 








2 मधुमालती से । 
२ पदमावत---जायसी ॥ 
३ हि० सा० का० आ० इतिहास । 
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हाँ, जहाँ व्यक्तिगत काव्यात्मक वर्णन की बातें हें, वहाँ जायसी के हाथों 
भी रहस्यवाद का वास्तविक रूप प्रस्फटित हुआ है । पतद्मिनी के रूप-वर्णनः 
में ही देस्कछकि। वहाँ उस अनन्त सौन्दर्य की ओर, जिसके विरह में सारी सृष्टि 
व्याकुल-सी हे, बड़े ही सुन्दर संकेत हे । जेसे-- 
“बरुनी का बरनों इमि बानी। 
साथे बान जानु दुईइ पझ्ानी || 
उन बान्न्‍द अस को जनु मारा। 
घेघधि रहा सगरो खसंसारा॥ 


“सयरी संसारा“-.इन शब्दों का अपना महत्त्व हें । और भी देखिए--.... 


“बरुन बान अस ओपहं, वेबे रन, बन, ढख। 
सोजहिं तन सब रोड, पंखि्ठि तन सब पाँख ॥ 


पर व्यक्तिगत भाव के एसे स्थल पद्मावत या अन्य प्रेमार्यानक ग्रन्थों: 
में कम ही हे, आधिक्य एवं प्राधान्य तो प्रबन्धात्मक वर्णन का ही है। अतः 
ये काव्य-ग्रन्थ भी विशुद्ध रूप से रहस्यवाद के हो नहीं कहे जा सकते। हाँ, 
उनमें रहस्थवाद अवद्य हे, और उच्च कोटि का है । 

विशुद्ध, विकसित, परिमाजित रहस्यवाद का काल तब आरम्भ होता है, 
जब हिन्दी के तरुण साहित्यकारों ने द्वार खड़े नवयग की पुकार सुनी, जब 
प्रगति के समीर ने हलके झोकों से उनकी तन्द्रिल पलक खोल दीं। बंगला- 
साहित्य-क्षेत्र में कवीन्द्र रवीन्द्र की रहस्यवादी कविताओं की तूृती बोलतोः 
थी। इधर अज्भरेजी शिक्षा के प्रचार ने और वर्डस्वय (ज़०0-त5ए्ञ070) 
जैसे रोमांचक ([80779770) कवियों की रचनाओं का एक नवीन द्वार 
भारतीय कवियों के लिए खोल दिया। हिन्दी काव्य में आधुनिक यूग का 
उन्‍नत रहस्यवाद इन्हीं मिश्रत प्रभावों द्वारा प्रसत है। आधार पुराना ही 
रहा, पर उसी पर एक नये काव्यप्रासाद का निर्माण किया गया। वही 
अद्वेतवादी सिद्धान्त, वे हीं दाशंनिक उपकरण वही 'प्रेम की पीर', वही 
आध्यात्मिक प्रणय नए सिरे से, नई शली द्वारा नए रूप में सजा कर रखे 
गए। कबीर उपदेशक थे, उनके रहस्यवाद में बुद्धिवाद का मिश्रण था; 
सूफी कवि-गण आख्यानक और प्रबन्ध-काव्य के लेखक थे, और उनकी कविता 
में रहस्यवाद के सरस छींटे यत्र-तत्र ही मिलते हें, पर आज की रहस्यवादी 
कविता गीतिमय हो गई है। उसमें चिन्तना का नहीं, भावता और अनभतिः 
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का प्राधान्य है. | हृदय के सजल, सरल ओर सरस भाव मुक्त रूप से गेय 
सक्‍तकों में अभिव्यडिजत हू ।... 
आज भी विरह-वेदना है, आज भी प्रेम की पीर है, पर उसकी तीब्रता 
अधिक मममंस्पशिनी है | आज का कवि युगों की मडिजल पार कर उत्कर्ष के उस 
ज्वलित विन्दु पर पहुँचा हुआ है, अहाँ विरह इतना तीत्र हो जाता हैँ कि 
मिलन और विरह के मंद का भाव तक अशंष हो जाता हूं। प्रकाश का 
अत्याधिक्य भी तो अन्धकोर है । विरह की सीमा भी तो मिलन की अनुमति 
में परिणत हो जाती है। श्री महादेवी वर्मा जो स्वयं वृत्तमान युग की वेदना- 
प्रधान, रहस्यवादी कवयित्री हें, स्वयं अपनी रचनाओं के विषय मे कहती 
हें“-““तनीरजा जौर सान्ध्यगीत मेरी उस मानसिक स्थिति को व्यक्त कर 
सकेंगे, जिसमें अनायास मेरा हृदय सुख-दुख में सामंजस्थ का अनुभव करन 
'छगा। ३८ % % अच्त में अब मेरे मन ने न जाने कंसे उस बाहर-भीतर 
में एक सामंजस्य-सा दूढ़ लिया हे, जिसने सुख-दुख को इस प्रकार बुन दिया 
कि एक के प्रत्यक्ष अनुभत के साथ दूसरे का अप्रत्यक्ष आभास मिझछता 
रहता है 
आज का कवि सुख और दुःख दोनों को समान रूप से चाहता हँ-- 

है अति सुख से । 

अति दुख से ॥ 
डिलमिल जावे, 
ऐ, दुख सुख से ॥” 


८ज्ग पीडित 
जग पीड़ित है 


जीवन में 

सुख दुख से 

'पन्तः 

सुख-दुख में समता ही तो सफल जीवन. की कुंजी हैं। यही तो आत्मा 

की प्यास मिटाने के लिए सधाविन्दु हैं । मानव जिसे यूगों से खोज रहा था, 

बहु आज काव्य के क्षेत्र में रहस्थवाद के रूप में मिला | आज ही “जब प्रकृति 

की अनेकरूपता में, परिवर्ततशीऊ विभिन्नता में कवि ने ऐप तारतम्य खोजने 

का प्रयास किया जिसका एक छोर किसी असीम चेतन और दूसरा उसके 

>सीम हृदय में समाया हुआ था, तब प्रकृति का एक-एक अंश एक अलौकिक 
व्यक्तित्व लेकर जग उठा हैं । 

--महादेवी 

महादेवी के ही शब्दों में “आज गीत में हम जिसे रहस्यवाद के रूप में 

ग्रहण कर रहें हैं ”' उसने परा-विद्या की अपायिवता छी, वेदान्त के अद्व त की 
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छायाम.त्र॒ ग्रहण की , लौकिक प्रेम से तीव्रता उधार ली और इन सबको कबीर 
के सांकेतिक दास्पत्य-माव सूत्र में बाँव कर निराले स्नेह-सम्बन्ध की सुष्टि 
कर डाली जो मनृष्य के हृदय को पूर्ण अवलम्ब दे सका, उसे पाथिव प्रेम के 
ऊपर उठा सका तथा मस्तिष्क को हृदयमय और हृदय को मस्तिष्कमय 
बना सका ।  उदाहरण-स्वरूप उन्हीं को कुछ पंक्तियाँ वेखिए-- 
“एक करुण अभाव में चिंरतृप्ति का खंसार सचित। 
एक लघुज्ञषण दे रहा निर्वाण के वरदान शत-शत; 
पा लिया मेंने किसे इस वबेदना के मधुर क्रय में ॥ 
कोन तुम मेरे हृदय में ।?” 
अधवा--- 
व॑ंन भी में हूँ तुम्हारी रागिनी भी हूँ। 
दूर हूँ तुमसे अखरणड सुद्दागिनी भी हूँ। 
वार भी गआ्राधात भी मंकार की गति भो, 
पात्र भी, मधु भी, मधुप भी, मथुर विस्म॒ृति भी । 
अधर भी हूँ और स्मिति की चाँदनी भी हूँ ॥”? 

र.य कृष्णदास तीरजा की भूमिका में लिखते हें कि “कवि की ( महादेवी 
की ) आत्मा मानो इस विश्व में बिछड़ी हुई प्रयसी की भाँति अपने प्रियतम 
का स्मरण करती हूँ । उसकी दृष्टि से विश्व की सम्पर्ण प्राकृतिक शोभा-सुषमा 
एक अनन्त अछोकिक चिर सुन्दर को छाया मात्र है । इस प्रतिबिम्ब-जगत्‌ को 
देख कर कवि का हृदय उसके सलोौने बिम्ब के लिए ललक उठा है । » »८ ३८ 
उसा एक का स्मरण, चिन्तन एवं उसके तादात्म्य की उत्कण्ठा महादेवीजी 
की कविताओं का प्राण हैं । 

देखिए उस अलोकिक चिर-पुन्दर का एक सुन्दर चित्र 

“लय गीत सदिर, गति ताक अमर, 

अप्पसरि, तेरा नत्तत सुन्दर ! 

आज्ञोक तिमिर सित अधखत चीर, 
सागर गजन रुन छुत मेंजीर ! 
उड़ता भाझा में अलक जाल, 

संघों में सुखरित किंकरिंणि स्वर ! 

रचि-शशि तेरे श्रव॒वंश लोक, 
सीमनन्‍्त-जदित तारक श्रमोल ! 


१४६ हिन्दी-साहित्य + प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


चपला विश्रम, स्मिति इन्द्रधनुष, 
हिमकश बन भरते स्वेद-निकर ! 
अप्सरि, तेरा नत्तन सुन्दर 
- यदि ऐसी अनन्त छवि के दर्शन की उत्कण्ठा से कवि.की आत्मा विह्ूल 
हो कह उठे--+ 
“तोड़ दो यह ज्षितिज में भी देख रूं उस ओर क्या है। 
जा रहे जिस पंथ से युग कल्य डखका छोर «क्या है? 
- क्यों मुझे प्राचीर बन कर 
आज मेरे श्वास घेरे ॥7 
(सान्ध्यगीत! से ) 
तो इसमें आश्चर्य ही क्या हे ? और उसके पाने के लिए जितना भी कष्ट 
झेलना पड़े, थोड़ा ही है | प्रेम के मार्ग में काँटे भी फूल बन जाएंगे-- 
“व्रिय-पथ के ये शूल सुझे अति प्यारे ही हैं । 
चल उ्वाला के देश जहाँ अंगारे ही हैं।॥” 
कवयित्री का- हृदय दुःखों से घबराता नहीं, विरह से उस्ते डर नहीं 
रूगता, बल्कि उसमें इतना साहस है कि वह कहती है-- 
“४विरद्द की घड़ियाँ हुई! अलि 
मधु मिलन की यामिनी-सी !?! 
बन्धन भी उसे प्रिय ही है । 
“क्यों सुझे प्रिय हो न बन्धन ! 
स्मृति पटल पर कर रहद्दा श्रब वह स्वयं निज चित्र अछ्डुन !” 
पर यह तो वर्तमान रहस्यवाद का सिर्फ एक रूप हुआ । क्योंकि हमारी कविता 
आज अनेक रूपों में पल्लवित, पुष्पित हुई है । यद्यपि वस्तु एक है, धारा वही 
है, प्रवृत्तियाँ अभिन्न ही हैं, तथापि भिन्न-भिन्न कवियों ने आधुनिक रहस्यवाद 
को विभिन्न क्रमों तक पहुँचाया हैँ। किसी में अनन्त प्रियतम के विरह की 
वेदना भर है, जिसके फलस्वरूप उसकी आत्मा बेजार आँसू बहाया करती 
हु। जसे-- 
“आह ! यह मेरा गीला गान, 
चर्ण-वबण है डर की कम्पन, 
शब्द-शब्द है सुधि की दंशन, 
चरण-चरण. है भाह !” --पन्त? 
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ऋती मामिक पीड़ा है ! 
॒ | “करुण है हाय! ग्रणय, 
नहीं दुरता है जहाँ दुराव ! 
करुणत म सर्त॒ टेँंदय, 
नहीं सरता है जिप्का धाव ! 
हृदय रो, अपने दुख का भार ! ? 
। | | -पन्‍्त! 
अथवा रामकुमारजी की ये पंक्तियाँ-- 
“करुणा का गहरा गुझ्ार । 
जिसमें गर्वित विश्व पिघल कर बनता है आँसू की धार” 
कहीं इसी वेदना ने प्रिय-मिछत में असफलता के कारण निराशावाद का 
रूप ले लिया है-- 
“ 2 उन्म्रादी ! रो लेने दे करण भर मुझे अकेला ! 
इस योवन के उषाकाल सें छिपो साँक की वेल्ला !” 
द ---चकोरी 
कहीं वेदता का ही गरल पीते-पीते कवि वेदना को ही प्यार करने रूमा है-- 
“चेदने तू भी भल्नी बनी । 
पाई मेंने आज तुझी में आपनी चाह घनी ।” 
)< ३३ २८ 
“ज्ञ कर वेदना सुखसे वंचित बढ़ा हृदय डिह्लोल ॥?? 
उभिछा की उपर्युक्त वाणी में छायावाद-युग का प्रभाव मुखरित हैं । 
इप्ती प्रकार कहीं कवि अनुभूति की उस सीमा तक पहुँच चुका है, जब 
सुख और दुःख, मिलत और विरह दोनों उसके लिए बरावर ही हें। इसके 
उदाहरण दिये जा चके । और भी दिप्रे जा सकते हें--- 
“वह डेंहो और यह आँसू, 
घुलने दे मिल्ल जाने दे। 
बरसात नई होने दें, 
कल्ियों को खिल जाने दे ॥” 
आँसू! (प्रसाद) 
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जयशंकर “प्रसाद ने अपनी विमल काव्य-साधना द्वारा आधुनिक रहस्यवाद 
को बहुत ऊचा पहुँचाया हैँ । आज का रह्यवाद उत्कृष्टतम हूँ, क्योंकि इसमें 
स्थूलता अशंष हो चुकी है, लौकिकता का आधार भी न रहा, यहाँ तक कि 
आध्यात्मिक विरह-निवेदन में प्रेम की अपाथिवता के कारण माधुयेभावभरित 
दाम्पत्य-सम्बन्ध में विजातीयता की भी आवश्यकता न रह गई । प्रसाद जी के 
प्रियतम भी पुरुष हैं और अपने लिए भी वे पुलिज्भ का ही व्यवहार करते हूँ ॥ 
प्रम की योनातीत स्थिति के प्रमाण-स्वरूप एक ही उदाहरण यथ्थेष्ट होगा--- 
“शशि सुख पर घधट डाले, 
अब्चल में दीप छिपाए। 
जीवन की गोधघूली में 
कौतूहल से तुम आए [? 
“बृ"चट डाले' और 'तुम आए! का समन्वय इस दृष्टि से विचारणीय हैं । 
ये रहस्यवाद की विविध अवस्थाएँ हें । वस्तुतः हम देखते है कि रहस्य- 
बाद वर्त्तमान काल में ही अपनी समृन्नत एवं उत्कृष्ट अवस्था तक पहुँचा है । 
यह वर्तमान युग की अमूल्य निधि और अनुपम देन हैँ । अपनी सीमाओं के 
बावजूद रहस्यवाद सहृदयों को सदा अपनी धूमिल मन्दाकिनी से अनुप्राणिते 
करता रहेगा। 
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कहा जाता है कि छाणावाद द्विवेदी-युग की अतिशय इतिवृत्तात्मकता के 
विरुद्ध प्रतिक्रिया के रूप में उदभत हुआ | द्विवेदीयुग ने भाव की अपेक्षा भाषा 
प्र अधिक जोर दिया, भाषा को पाणिति की भाँति व्याकरण की श्ूखला में 
बाँध दिया । आत्मा की अपेक्षा शरीर को अधिक महत्व मिला और हृदय 
अपनो अभिव्यक्ति की अतृप्त प्यास लिए किसी तिमिरमय कोने में पड़ा रहा, 
अज्ञात और उपेक्षित । जब हम अपने बाह्य को ही अत्यधिक महत्त्व देने लगे 
तो हमारा अन्तर पुकार उठा और हमें इस पुक्रार का उत्तर देता पढ्ा। 
फलस्वरूप एक प्रतिक्रिया के रूप में छायावाद आया । भाषा को सहज सवा भा- 
विकता ने, जो इतिवत्ति के अनुकूल थी, वाग्वेचित्र्य, चित्रमयता एवं अप्रस्तुत- 
योजना के समक्ष सर झुका छिया। काव्य के तन्दत-कानन में कल्पना की क्रीड़ा 
होने लगी । भाषागत वह सहज स्वाभाविकता जो श्रीमंथिलीशरण गृप्त की 
कविताओं का उपादान हू --अब नहीं दिखाई पड़ने लगी | उसका स्थान लिया 
लाक्षणिक बेचिच्य, अभ्रस्तुत प्रतीकों की दूराहढ़ भावना तथा धृंघले भतएव 
कष्ट-सिद्ध साम्य पर आधारित चित्र-योजना ने । 

अब इस प्रकार की प॑ क्तियाँ-- 

“ देखी मैंने आज जरा, 
क्या ऐसी ही दो जायगा मेरी यशोघरा ।! 

जिनके भाव सूखी छकड़ी में अगर्ति के समान सहज हीं चित्त में व्याप्त 
होकर लोकोत्तर रप्तात्मक अनुभूति को जम्म देते हें, समय के विरुद्ध (0प्रा 0 
096) समझी जाने छ॒ूगीं और कवि भावोन्मेष में कहने छमा+- 
ले चल सुझे शुलावा देकर 
मेरे... नाविक थीरें-घीरे, 
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ज्ञिस निजन में सागर लहरी, 
अम्बर के कानों में गहरी, 
निश्छुल प्रेम - कथा कहती हो 
तज कोलाहल की अबनी रे! 
प्रसाद की इन पंवितयों में रहस्य अपने अरद्धोन्मीलित नेत्र खोलता-सा 
है, और छायावाद अपनी धूमिल, स्वप्विल छाया डाल रहा है। किसी परोक्ष 
सत्ता का अवलम्बन ले प्रणयोद्गार के शब्दों में हृदय की आकुछता की 
व्यजजना रहस्यवाद कहलाई | इसमे परमात्मा की प्रियतम के रूप में भावना 
की जाती है और आत्मा की प्रेयसी के रूप में । इस हेतु माधूयं भाव भरित 
होने पर भी इसमें आध्यात्मिकता का रंग है । छायावाद का यह रूप सर्वीश 
में महादेवी वर्मा द्वारा ही अपनाया गया । “अन्य कवि प्रतीक-पद्धति या चि्र« 
भाषा-शली के अर्थ में ही छायावादी कहुलाए।” (पं० रामचरद्र शुक्ल) 
। आह | चूम लू' जिन चश्णों को 
चॉप चॉप कर उन्‍हें नहीं, 
दुख दो इतना, अर, 
झरुणिमा ऊषा सी वइ उधर बही ! 
>> अखाद 
जैसी पंक्तियों में विशुद्ध चित्रभाषा शैली या प्रतीक-पद्धति बाला छाया- 
वाद हू! । अंगूलियों को चाँप कर चलने से एड़ियों में लाछिमा दौड़ जाती है, 
बस इसी वात को लेकर कवि ने ऊषा की अरुणिमा तक अपनी कल्पना दौड़ाई 
हैं । इसमें कल्पना का विकास है, पर वहु सरसता और स्वाभाविक आकर्षण 
नहीं जो चरणों के वर्णन में गृष्त की इन पंक्तियों में है-- 
पाकर विशाज्ष कदभार  एुड़ियाँ ऑँसतीं, 
तव नख-ज्योति मिस मूदुल अंगुलियाँ इँसती ॥ 
पर॒ चलने में फिर भार उन्हीं पर पढ़ता, 
तब अरुण एड़िया से सुदह्दास सा ऋद़ता॥ 
सीता की मंद-मनोहर गति का एक गतिशील चित्र साकेत के अष्टम सर्ग 
की इन पंक्तियों में कवि ने खींचा है । 


१ हिन्दी साहित्य का इतिहापस्त--रा० च० शुक्ल । 
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तात्पर्य यह कि | छायावाद हृदय-पक्ष की उपेक्षा दूर करने आया था, 
यद्यपि वह भाषा की, काव्य के शरीर की, मनष्य के बाह्य की प्रधानता के 
विरुद्ध एक शक्तिशाली विप्लव के रूप में ही आया था, फिर भी प्रतिक्रिया 
का प्रतिफलन होने के फलस्वरूप उसमें वह बात न थी जो द्विवेदी यूग की 
कमी को पूरी करती | प्रतिक्रिया का जोश तो उप्त्में था, विप्लव का विध्वंस- 
कारी रोमाबचवाद तो उसकी गतिविधि में दृष्टिगत हुआ, पर हृदय की 
सामिक अनभूति एवं सरसता, जीवन की वास्तविक्र स्थितियों के प्रति सजीवता 
का उसमें अभाव ही बना रहा | उसमें न तो स्थैर्य था न क्रियाशील निर्णया- 
त्मक वेग ही | नपुसकता से उसकी उत्पत्ति हुईं, विछासता में वह पछा और 
अस्पष्टवा और शब्दाडम्बर का परिधान पहन कर संसार के सामने नित नए 
वेश में वह लाया जाने छगा ।! इससे समाज की प्यास न मिटी । एक ओर 
हमारे कवि मध्‌ के प्याले में ताक डबाये थे, आकाश के मेघ-खंडों में, वन- 
वललरी में, सलिछ-आवर्त में स्त्री की मोहनी म॒ति की कल्पना में मदमस्त थे, 
दूसरी ओर क्षुधापीड़ित, शोषण-जजर देश हाहाकार कर रहा था । बच्चे दूध 
के लिए मचल कर रह जाते थे । दुःखिनी माँ के आँसुओं को देखने वाला भी 
कोई नहीं था । यह स्थिति बहुत दिनों तक टिक नहीं सकती थी। काव्य को 
यदि जीवित रहने की आकांक्षा है तो उसे जन-जीवन के समकक्ष खड़ा होना 
होगा । लोक-भावना की उपेक्षा कर के चलने वाला काव्य, जीवन की वास्त- 
विकता से विच्छिन्न एक नई स्वष्विल दुनिया बसाने की अभिलाषिणी कविता, 
जनजागरण के यूग में प्रतिष्ठा नहीं पा सकती । साहित्य और काव्य यदि युग 
के दर्पण है, यदि लोक-जीवन की बांसुरी हैं तो उन्हें जनता की दशा का चित्रभी 
खींचना होगा, उनके दुःखदद की कहानी भो कहती होगी। छायावाद इसमें 
असमर्थ था । अत: उसकी भी प्रतिक्रिया अनिवाय हुईं। नारिकेल' के समान 
छायावाद की कविता में जो गृप्त रस है उसके आस्वाद की अवस्था तक पहुं- 
चने के पहले ही साधारण पाठक की बुद्धि ओर हृदय दोनों कुण्ठित, विश्रान्त 
हो जाते हे । उप्तकी कल्पना के वैभव से मन-चाहे आइचये में भले ही डूब 
जाय, पर रस-सिक्‍त होकर गद्‌-गद्‌ नहीं हो पाता था। 

छाबरवाद की इन कमजोरियों को छायावाद के नेताओं ने भी समझा और 
वे भी उसके विरुद्ध प्रतिक्रिया के आन्दोलन में अगुआ बने। पत्ता ने 
पलल्‍लव' में-- 

अरे ये पत्लव बाल? 
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प्रभूति पंक्तियों द्वारा छायावाद के पनपने की आशा दिखाई थी। पर 

बही 'युगान्त' द्वारा यह कहते पाये गए-- 
द्रुत करो जगत्‌ के जीखों पन्न ! 

युगान्त में छायावाद के युग के अन्त की सूचना है, प्रगतिवाद के युग के 
अरुणोदय का आह्वान । 'युगवाणी' तो प्रगतिवाद का जय-निर्धोष ही हुँ और 
ध्राम्या में सानो कवि प्रगति की रुद्रता दूर करने के हेतु वाणी में संगीत 
भरने का प्रयास कर रहा हूं । 

पल्‍लव में जिसने नारी के सम्बन्ध में कहा था--- 

मुंद पलकों में प्रिया के ध्यान को, 
थाम ले श्रव हृदय इस आह्वान को । 
अथवा-- 
बाल - युवरतियाँ_तान कान तक 
चल चितवन के बन्दनबार ! 
मदन, तुम्हारा रवागत करतीं, 
खोल सतत उत्सुक दृगदद्वार ॥ 
वही “युगवाणी' में पुकार उठता है-- 
मुक्त करो नारी को मानव, चिर-वन्दिनी नारीं को। 
युग-युग की निर्मम कारा से, जननि, सखी, प्यारी को ॥। 

'जननि, सखी, प्यारी को-यूग का प्रतिनिधि कवि युगवाणी में ही 
तारी को अपनी समग्रता में देख पाया हे । अब उसकी दृष्टि एकांगी नहीं, 
उसकी आत्मा केवल गुलाब की रूह सूंघने और शहद चाटने” की वृत्ति से 
सन्तुष्ट नहीं । अब उसकी कविता व्योम-वासिनी कल्पना को आत्म-समपेण 
नहीं कर पाती, वरन्‌ मिट॒टी के भू का भी महत्त्व समझती है । 

ताक रहे हो गगन ? 
सत्यु नीलिसा गहन? 


देखो. भू को 
जीव - प्रसू को 
हरिव भरित 


ममंरित गुंजरित'* 
कुसुमित भू को |] 
जिस पर - अंकित 
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सुर - मुनि - वंदित 
मानव - पद - तल । 
। ( युगवाणी : पन्‍त ) 
मानव-जीवन की वास्तविकता ने, वास्तविक जगत्‌ के संधर्षों ने, काव्य 
भें प्रतिष्ठा पाई है । कवि अब वस्तु जगत्‌ से निराश स्वप्नदर्शी नहीं वरन्‌ 
आत्म-विश्वास से युक्त, तरुणोचित तेज से क्रियाशीक एक सहृदय व्यक्ति 
बता जिस पर मानव के राग-विरागों का, दुःख-सुखों का गतिमय प्रभाव पड़ता 
है । बच्चों को भूख से तड़पते छोड़ वह प्याले से अपने श्रांत मानस को नहीं 
'बहला सकेगा । वह कहेगा--- 
हटो व्योम्र के मेघ पन्थ से 
स्वर्ग लूदने हम आते हैं, 
दूध! दूध! औओो वत्स ! तुम्हारा, 
दूध खोजने हम जाते हैं !! 
(हुँकार : दिनकर ) 
आज का कवि दुनिया की गतिविधि को समझता है । वह देखता हँ-- 
तलातल से उमढ़ती आ रही है आग कोई 
““दिनकर 
और समय पड़ने पर वह सभी प्रकार के बलिदान के लिए तैयार हैँ -- 
चाहती डो बुकना यदि आज 
होम की शिखा बिना सामान, 
अभय दो, कूद पड़. जय बोल, 
पूर्ण कर लूँ. अपना बलिदान !! 
( हुँकार : दिनकर ) 
किन्तु, प्रगतिवाद भी स्वयं छायावाद की प्रतिक्रिया होने के कारण झुछ 
आतनिवाय विषमताओं से पंकिल सा होने छगा, इसमें सन्देह तहीं | जिस प्रकार 
छायावाद के कवियों ने एक सीमित क्षेत्र के उपकरणों को ही--कैवल मधु, 
स्वर्ण, ऊपा, स्वप्न, प्रभूति को ही कविता का प्रकृत विषय मान लिया था, जिस 
प्रकार उन्होंने पकमात्र प्रेम और विरह-्येजना को ही काव्य में अभीष्ट समझ 
रबखा था, ठीक उसी प्रकार प्रगतिवाद के क्षेत्र में भी एक विशेष प्रकार की 
वस्तुएँ कविता के लिए उपयुक्त विषय कही जाने रंगी | प्रगतिवाद का समाज- 
चाद अथवा माक्सवाद के साथ गठबन्धन हो गया। यदि हँसिया-हथौड़ा, वर्गे- 
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संघर्ष, कड़ा-करकट, भेसागाड़ी, ट्राम-कार आदि को लेकर चलने वाली कविताओं: 
को ही प्रगतिशीछता का साटिफिक्रेट दिया जाए तो इससे महान अनर्थ की संभा- 
बना है | प्रगति किसी सिद्धान्त-विशेष के अन्धान्‌ वर्तेन में वहीं, किसी राजनीतिक 
विचारधारा के अनु गमन में नहीं, वरत्‌ सामाजिक जीवन के वास्तविक निरी- 
क्षण, उसकी समस्याओं के सम्यक्‌ विश्लेषण और गतिशील चित्रण में है। 
साहित्य को हम राजनीति का अनुचर नहीं बना सकते। और वन हम उसी 
मनोवत्ति के कायल हूँ जो पाइचात्य से आने वाले सभी वादों को आदर्श मान 
हिन्दी में भी उसी की दुह्ाई देते हें । रूस अथवा यूरोप से हमारी परिस्थितियाँ 
भिन्न हैं। हमारे समाजवाद की भी रूप-रेखा अपनी ही होगी । उसी के अब- 
सार, अपने देश की वास्तविक समस्याओं के ही अतसार हमारे सिद्धान्त बचेंगे।. 
और साहित्य में जिसे हम प्रगतिवाद कहते हे, वह मारक्सवाद का हिन्दी संस्क- 
रण मात्र नहीं होगा, वरन हमारे जीवन की प्यास मिटाने वार काव्य-बारा 
के रूप में होगा जिसमें राष्ट्र की उन्नतिशील शक्तियों का योग होगा । 

प्रगतिवाद के अन्दर हम उन सारी काव्य-प्रवृत्तियों को छेगे जो राष्ट्रीयतता 
के सूत्रों को एकत्र कर हमारे सामूहिक जीवन को उच्नीत करने की 
आकांक्षा रखती हैं । इस दृष्टि से अपने समय में भारतेन्दु भी प्रगतिशील थे ।. 
गृप्तती की भारत-भारती' भी प्रगतिशीछता का तत्काछीन रूप थी और (एक 
भारतीय आत्मा, नवीन”, (दिनकर, 'पत्त आदि की रघन एँ प्रगतिवाद के 
स्तम्भ हुं । प्रमतिवाद यदि जीवन-वास्तव को रागमय रूप देने में असमय तथा: 
केवल रूढ़ सेद्धान्तिक सीमाओं में बँधां रहा तो उसे भो छायावाद की ही तरह: 
किसी आगामी प्रवृत्ति के लिए छोक-प्रतिष्ठा का आसन छोड़ना होगा । 
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साहित्य विश्व-मानव की चेतना का स्पन्दन है, विश्व-हृदय के रागविरागों: 
की बाँसुरी है । यह वह दर्पण हूँ जिसमें विश्व-जीवन यूग की छाप लिए प्रति- 
बिम्बित होता रहता है, और वह ध्रुव की आलोकऋ-रहिम भी जिसके संकेत पर 
यग-युग का पथिक मानव अपनी अथक जीवनयात्रा की दिशा निर्णति करता 
है । साहित्य जहाँ एक ओर मानवता की अतीत अनभूतियों का अक्षर कोष हे, 
वहाँ दूसरी ओर वत्तमाव का सम्बल और भविष्य की प्रेरणा शी । पर इन 
सभी बातों की तह में एक अनिवार्य तथ्य है, और वह यह कि साहित्य अखिल: 
मानवता की सम्पत्ति, मानव-मात्र को विभूति है। उत्त पर किसी व्यक्ति या. 
वर्ग-विशेष का 'कापी राइट' नहीं । । 

संसार के जिस कोने में भी, जहाँ भी, मावव-हृदय स्पन्दित होता हैं, 
वहीं साहित्य की सामग्री है, चाहे वह मातव पंजीपति हो चाहे श्रमिक, 
धनिक हो या गरीब, राजा हो या भिखारी। सभी को साहित्य-मृकुर में 
अपने जीवन की परछाई देखने का समाव अधिकार है, सभी को साहित्य के 
ननन्‍्दन-कानन की सुरक्षि से अपने श्रमशिथिल प्राणों में उत्तेजना भरते का बरा- 
बर हक है, और सभी के लिए साहित्य-वीणा के माध्यम से अपने अन्तर की 
आकुल पुकार को व्यक्त करने में समान औचित्य है । पर यह तो आदशं हूं । 
वास्तव में, जीवन की यथार्थ भूमि पर, हम देखते क्‍या हें ? 

हमारी आँखों के सामने एक अजीब नजारा है ! हम देखते हें, जिस 
. श्रकार सामान्य जन-जीवन पर--जो आदशे के अनुसार, न्यायत:ः निबन्ध, 
मुक्त एवं सुलभ होना चाहिए था, कुछ एक वर्ग-विशेष के लोगों ने पूर्णाधिपत्य 
स्थापित कर लिया है--अयवा सदा से करते आए है--उसी प्रकार साहित्य 
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'प्र भी अब तक उस वर्ग ने सदा ही अंकुश रखने का प्रयत्न किया हैं । जो 
जीवन में भौतिक रूप से अधिक सबरू है | जिनके पास घन है, पूंजी का बल 
है, राज्य की सत्ता है, उन्हीं का वर्ग अभी तक सभी देशों और सभी कालों में 
सामाजिक जीवन का नियमन करता आया हुँ । यह नियमन वह वर्ग अपने 
'स्वार्यों के ही अनुरूप करता है, यह इतिहास और वत्तमान दोनों प्रमाणित कर 
रहे हें । इसमें जीवन के अन्य उपकरणों की हो भांति साहित्य को भी उन्होंने 
अपने स्वार्थों की सिद्धि का साधन बनाया है । कवि की वाणी और लेखकों को 
कलम के सामने सत्ता किरीच लिए खड़ी रही है जिसका फल यह हुआ। है कि 
विश्वात्मा के प्रतिनिधि उन कवियों के मुख से नि:सुत यूगवाणी बहुत कुछ 
'सत्ताधारियों की विलास-वासना के कोलाहल से विकृ्तत हो गई है या दबी रह गई 
। और इस प्रकार दुनिया सच्चा साहित्य पाने से बहुत कुछ वज्चित रखी गईं 
। साहित्य, जो सामावख्पेण सभी की संपत्ति है, उस पर किसी वर्ग-विशेष का 
अधिकार न हो, वह सत्ता के इद्धित में बँध कर न चले, वरन्‌ निजन वनप्रान्त 
में मुक्त निझ्नरिणी के समान उसकी धारा रूढ़ियों के कगारों को तोड़ती-फोड़ती 
हुई सहज भाव से प्रवाहित हो, यही प्रगतिवाद का उद्देश्य हैँ । प्रगतिवाद 
"साहित्य को सर्वंत्ाधारण की वस्तु बनाना चाहता है । प्रगतिवाद साहित्य को 
-उस वन्य प्रकृति के रूप में देखना चाहता है जहाँ सभी का निर्बाध प्रवेश हो, 
उस राजवाटिका के रूप में नहीं जो किसी व्यक्ति-विशेष की विलास-साधना 
के अनुकल प्रहरियों द्व।रा रक्षित हो । प्रगतिशील साहित्य वही हे जो मान- 
बता की दृष्टि से लिखा गया हो, जिप्तमे मानव-मात्र की--धनिक-निर्धन, 
श्रमिक-किसान, राजा-प्रजा, सभी की अनुभूसियों का चित्रण हो | आते किसानों 
का करुणऋन्दन, दलितों के दिल में क्रान्ति की जलती चिनगारी ओर प्रम तथा 
बैभव के केलि-कुछ्ज में यौवन की मधु-क्रीडा--सभी का इसमे स्थान होगा । 
वास्तविक प्रगति तो इसी में है, साहित्य की विश्वव्यापक्रता में | पर एक बात 
याद रखने की हे--संत्रार में आधिक्य दलितों, दीन दुखियों, श्रमिक-किसानों 
का ही होने के कारण सच्ची प्रगतिशीलता का यह भी तकाजा है कि साहित्य 
में आधिक्य उन्ही भावनाओं का हो जो तिम्नतर श्रणी के छोगों के हृदय मे 
अथवा जनसाधारण के अस्तस्‌ में उठतीं हों। जनता का चेतना-समृद्र जिन 

हरों से आन्दोलित होता हो उन्हीं को अखंड ध्वनि साहित्य-शूंगी के निर्धोष 
में स्व॒रित हो क्योंकि साहित्य जनता की अनुभूतियों का भी विषय है, केबल 
'घनिकरों की विलास-क्रोड़ा का उपकरण नहीं । 
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में उप साहित्य को साहित्य मानने को तैयार नहीं जो जोीबन की वासस्‍्त- 
विक्रता की उपेक्षा करता हो, जो सामाजिक जीवन के संवर्षों, जन समूह को: 
आशा-आकांक्षाओं, स्वप्नों-विचारों, हर्षरदत की भावनाओं का सच्चा मार्मिक 
चित्र खींचने के बदले एक काल्पनिक, स्वप्निल' मधुमय संसार में पलायन के 
हेतु मानव को प्रेरित करता है । समाज में उथल-पुथल मची हो, राष्ट्र 
मिट रहे हों, दोन-दुर्बल जनता कुचछली जा रही हो, परददरलित मानवता 
अन्तिम सांसे भर रही हो और हमारे साहित्यिक प्रेम का मायालोक बसावें,. 
मधुचर्चा तथा स्वप्प-कल्पना की छाया में प्राणों की आकुलता मिटाने का स्वांग 
रच ! केपी विडम्बना !! साहित्य की प्रकृति और स्वरूप-निर्णय के लिए 
मापदंड जनता है, मुट्ठी भर विलासी धनिक नहीं । 

प्र आज तक साहित्य में इन्हीं धनिकों की प्रधानता रही है। जो 
साहित्यकार लक्ष्मी के कृपा-पात्र हे वे संस्कारवश तया वेभव से वं चत साहित्य- 
स्रष्टा रोटियों के लिए धतिक वर्ग पर निर्भर होने के कारण, प्रायः सदा से एक 
वर्ग-विशेष की ही भावनाओं का चित्रण करते आए है। नाटकों और महा- 
काव्यों के नायक थोड़े ही दिन पहले तक अक्सर राजकुमार अथवा देवता ही 
होते आए हें । नायिकाएं या तो स्वर्ग की परियाँ रही है या लोकविश्र॒ त कुछ 
की राजकन्याएँ ! कालिदास-भवभूति से लेकर तुलसी और सूर तक यही बात 
है। जन-जीवन के चित्रण की ओर हमारे साहित्यिकों को ध्यान देने का 
अवकाश ही कहाँ मिला । रामायण और महाभारत में भी राजवंशों के हो 
बित्र हे । यदि केवट और शवरी आते भो हे तो अपने प्रक्ृत रूप में नहीं, 
राम के व्यक्तित्व से अभिभूत भक्‍त के रूप में । वीरगाथाकाल तो राजाश्रय 
में पलने वाले कवियों द्वारा आश्रयदाता राजाओं के गृणगान का समय ही 
था और रीतिकाल यूग था विलाधिता का सामग्री जुटाने का। घामिक काल में 
कबीर आदि द्वारा प्रवत्तित सन्‍त मत की घारा में दशंन और उपदेश अधिक हे 
जनता के तत्कालीन जीवन का वास्तविक कलात्मक चित्रण कम । मानव- 
मनोरागों की व्यंजता का वह उपय्रक्‍त क्षेत्र नहीं । जायसी आदि का प्रेम-काव्य 
भी राजक्रुमार-राजकुमारियों की प्रेम-कहानी लेकर ही आगे बढ़ा है। राम 
और क्ृष्ण-काव्य के राम और कृष्ण अवतार की असाधारणता लिए हैं । 
आदइचय तो यह है कि भगवान को अवतार भी राजकुल में ही लेना उचित 
जँचा। कृष्ण ने जन्म कारागार में लिया भी तो बाल्य-जीवन नन्‍द की बे भव- 
शाला में बिताने को भाग निकले । क्‍या दुष्यन्त बौर शकुन्तला के प्रेम में 
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ही मधुरता है, गोवर और झूुनियाँ के प्रेम में -.हादिक सरसता नहीं १ यदि 
कलकार की आंखें वेभव में ही रस देखती हे तो में कहूँगा उप्तकी दृष्टि 
एकांगी है। साहित्य की सामग्री मानवजीवन की जटिलताओं, मानवी- 
मनोवत्तियों की क्रीड़ाओं में रहती हे, राजसत्ता या अर्थकीष में नहीं । 

आप कह सकते हूँ, साहित्य मानव की मौलिक भावनाओं का चित्रण ही 
तो अपना उद्देश्य बनाता हे; मनृष्य के रागविरागों का व्यक्तीकरण ही तो 
उसका लक्ष्य है, भर ये रागविराग, मानत्र की ये अब भूतियाँ चिरन्तन हें; 
सावंदेशिक हैं । राजा-रंक, पूंजीपति-मजदूर, सभी के हृदय में प्रेम की एक 
ही आँधी उठा करती है, ममता का एक ही समीर चलता है, करुणा की 
एक-सी ही वर्षा होती है। सभी के हृदय में एकसा ही वात्सल्य, वीरता और 
ज्यंगार का सागर उमड़ता है । तो फिर राजा-प्रजा, धनिक-गरीब का सवाल 
साहित्य में क्यों उठाया जाय 2? साहित्य का आधार वर्ग-विभाग क्यों बनाया 
जाय । जो राजा की भावनाएं हें, उसमें प्रजा के हृदय का प्रतिबिम्ब नहीं 
हैं क्या ? ०४ 

पर आप जान लें, ये सब कहने की बातें हैं । परिस्थिति-विभिन्नता होने 
से विचार और भाजनाएँ भी भिन्न प्रकार की उठती हू । राजा के प्रेम और 
किसान के प्रेम के चित्रण में भिन्‍तता होगी । राजसी प्रेम में शायद रंगीन वासना . 
का पुट, अधिकार और कृत्रिम उदारता की सजावट रहेंगी, कुछ “कम्प्लेक्स' 
((१07700!65) , कुछ पोज' रहेगा । वह स्वेद-मकरन्द टपकाते हुए, खेत में 
हल चलाते किसान के पास दुरहरिया के धू धू में रोटो लेकर आई हुई सरल 
कृषक बालिका के प्रेम से कदापि तुलनीय नहीं। वात्सल्य का चित्रण ही 
लीजिए | जब सूर ने बालक कृष्ण के हृदय में बंठकर कहा -- 

मेया, कबहूँ बढ़ेगी चोटी। 
कितनी बार मोहि दूध पियत भई, 
यह अजह ह छोटी । 

तो साहित्य संसार मुग्ध हो गया । भालोचक बोल उठा-यह स्वाभाविक्त 
बाल-भावना का चित्रण है, अत: अमर है । सभो बच्चे एसे ही सोचते हू । 
पर सूर ने अपनी अंधी आँखों से जहाँ इतना सौन्दर्य-दर्शन किया, वहाँ यदि 
ये आज होते तो यह भी देख सकते कि कितने घरों में आज बच्चे दृध' के 
लिए मचलते-रोते हैं, पर उनकी गरीबिन माँ उन्हें दे पाती हे केवल दो बूंद 
आँसू ! उसका हृदय फटता है ! ! 
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नवयूग् के पूर्व तक केवल हिंदी-संस्क्ृत वाडः मय ही धतिक वर्ग की भावनाओं 
को व्यक्त करने का साधन नहीं रहा, वरन्‌ संसार की समस्त साहित्यिक सम्पत्ति 
ही धनिकों के नियंत्रण में निरमित हुई । होमर, चॉसर, शेक्सप्ियर, मिल्टन आदि 
सब में हम यही पाते हें। गाल्सवर्दी, वर्नार्ड शों की बात और हुं-ये 
आधुनिक यूग की उपज हें, जब प्रयतिशीलता की भावना ने हमारी चिर 
- तंद्वित पछक खोख दीं। हिन्दी में भी आज का साहित्य प्रेमचन्द, पन्‍त, दिनकंर 
आदि के प्रयास से बहुत कुछ प्रगतिशीलता की ओर मुड़ा हे । 

- यहाँ यह कह देता आवश्यक हूँ कि प्रगतिवाद अपने दस-बीस वर्षों के 
छ.ट से जीवन में ही बहुत बदनाम भी हो चला है । प्रगतिवाद का यथार्थ 
चित्रण, उसकी वर्गगत कटुता, धतिकों पर तिर्भीके आक्षेप आदि के कारण 
: प्रगतिवादी रचनाओं म जो अपेक्षाकृत मधुरता का अभाव पाया जाता हूं, उसे 
देख कई आलोचक यह पुकार मचाने लगे हे कि प्रगति के नाम पर कला 
'की हत्या हो रही है, राजनीतिक कट॒ता की वेदी पर साहित्यिक सरसता का 
बलिदान किया जा रहा हे । इस आशक्षेप का कारण है | ओर यह बाक्षेप एक 
हुद तक हें भी ठीक, पर सर्वा श में नहीं । 

बात यह हूँ कि साहित्य अपने यूग का प्रतिबिम्ब हुआ करता है। 
तत्कालीन समाज के भावनाओं-आन्दोलनों का ही सहारा ले यूग्र-साहित्य 
मानव की चिर-प्रवृत्तियों को भी व्यक्त करता है । साहित्य में चिर ओर अचिर 
का सामंजस्य अपेक्षित है । मुसलमानी आक्रमण और अनाचारों की प्रतिक्रिया 
के रूप में घामिक युग का साहित्य बता था । आज भी यदि प्रगतिवाद के मूल 
में कोई राजनीतिक कारण हो तो इसमें न तो आश्चयं है और न अनौचित्य; 
क्योंकि राजनीति सामाजिक जीवन का आवश्यक अंग है । 

साहित्य में प्रगतिवाद का जन्म ही जन-स मूह की राजनीतिक चेतना के 
फलस्वरूप हुआ। चिर-युषुप्त मानवता जाग पड़ी और उसने मुट्ठी भर घन- 
कुबेरों के इशारे पर नाचवत से इन्कार कर दिया | जनसमृह ने अपने जीवन की 
बागडोर स्वयं अपने हाथों में ली और अपने शोषक सत्ताधारियों के विरूद्ध 
इन्क्रछाब घोषित॒किया । पथ-प्रदर्शन मारर्स और ऐजिल्स कर गए थे । रूप में 
लेनिन इस जनजागरण के नेता बने और एक नई चेतना फैल गई। 
साहित्य में भी जनता के हृदय में उठती इन लहरों का प्रतिविम्ब पड़ा और 
फलस्वरूप प्रगतिवाद का जन्म हुआ | अत; रूढ़ अथे में प्रगतिवाद निश्चय ही 
पाक्स के वर्ग-युद्ध पर अपना आधार रखता है। इसी हेतु उसमें संसार की 
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मानवता को कुचलने वाले, अब तक उसे पददलित रखते वाले. धनिक-वग- 
के प्रति तीव्रता एवं कटुता स्वाभाविक ही है । 

प्रमतिवाद का, इस दुष्टि से, वाद के रूप में एक छोटा-सा इतिह।स हा 
१९३५ में लन्दन में प्रगतिशील लेखक संघ” की स्थापना हुई । “इसके पाँच 
मूल प्रवत्तेकों में डा० मलकराज आनन्द और श्री सज्जाद जहीर भी थे। 
सर्वे प्रथम सम्मेलन १६३५ में पेरिस में हुआ। सभापति थे सुप्रसिद्ध 
उपन्यासकार ई० एम० फोरे-स्टर। भारत में, १९३६ में प्रेमचन्द के 
सभापतित्व में इसका पहला अधिवेशन लखनऊ में हुआ और दूसरा १९३६ 
में कलकत्ते में । रवीन्द्र नें सभापति का आसन ग्रहण किया था | 

भारत में हम प्रेमचन्द और रवीन्द्रनाथ तक को प्रगतिशीलता के हामिये, 
में पत्ते हें। भारत में आकर प्रगतिवाद की रूप-रेखा कुछ बदल भी गई हे । 
इसमें भावना और अध्यात्म का भी मेल हो गया है। माक्संवाद पर आधा- 
रित यूरोपीय प्रगतिवाद सत्य” की वेदी पर सुन्दर की उपेक्षा भी कर सकता 
था और करता था। एक राजनीतिक प्रतिक्रिया द्वारा प्रसृत होने के कारण 
उसमें एकांगिता अवश्य थी--यथार्थ के चित्रण में वह इतने हद तक जाता था 
कि साहित्य का महत्व और काव्य का काव्यत्व उसमें खण्डित हो जाता था | 
इसलिए प्रगतिवाद को मधु चाठने और फूलों की रूह सूंघने' वालों ने बदनाम 
किया--उस पर साहित्यिक कहा का गला घोंदने का आशक्षेप किया । पर 
भारत में आकर प्रतिक्रिपा का रोष कुछ ठंढा हुआ। भारतीय भावात्मक 
प्रगतिवाद लोक-जीवन की वास्तविक अनभूतियों के चित्रण को ही लक्षण 
बनाकर मानवता का नया साहित्य प्रस्तुत कर सकेगा, इसमें सन्देह नहीं । 


गुप्तजी की प्रगतिशील-भावना 


साहित्य में प्रगतिशीलता एक उगते हुए राष्ट्र की जीवन-शक्ति है । प्रगति- 
शोल साहित्यकार की लौह-लेखनी द्वारा उसके राष्ट्र की आशा-आकांक्षाओं, 
आदर्शों, प्रेरणाओं को वाणी मिलती है; इस्तो वाणी में युगधर्म मुखरित 
होता है । 

प्रगतिवाद की कोई निश्चित रूपरेखा नहीं हौ सकती । इसे आजकल 
पाश्चात्य माक्संवाद पर आधारित माना जा रहा है। यग के साथ ही 
प्रगतिशीलता की भावना में भी परिवर्तत होता ही है । किसी युग-विशेष में 
प्रगतिशील भावना हम उसे ही कहेंगे जिसके द्वारा उप्त यूग॒ में राष्ट्र की सामू- 
हक उन्नति में प्रगति मिले, विश्व की उच्नत्योन्मुत्न शक्तियों को जीवन मिले । 
इस दृष्टि से आज से सदियों पहले जो प्रगतिशील था उसनें हम आज 
धप्रतिक्रियावद की सड़ी गनन्‍्ध पा सकते हें, और जो कल कल्पनातीत था, 
असम्भाव्य था, व्यावहारिकता की परिधि के परे था, वही आज के प्रगतिवाद 
का आदर्श भी हो सकता हैं । 

प्रगति निश्चय ही वीरत्व की भावना पर अवलूम्बित है। सदियों की 
अयथक यात्रा के फलस्वरूप मानव की वीर-भावना भी आगे बढ़ी है । यह 
प्रगति हिन्दी-साहित्य के क्षेत्र में भी अलक्ष्य नहीं ॥ आज हम वीरग।था अथवा 
चारण काल के कवियों का भाँति प्रेमिकाओं के लिए होने वाले यद्धों के वर्णन 
में वीरता का आभास नहीं पाते और न केवल क्र करवाल को रिपु-रुधिर से 
प्लावित करके ही हमारी वीरता की इतिश्री हो जाती है । वह तो पाशविक 
वीरता थी। सभ्यता के विकास ने हमें सच्ची वीरता की आराधना सिखलाई। 
इसका अभिनव रूप गांधीवाद मे प्रस्फूटित हुआ है । अब हम दुष्ट का नहीं 
उसकी दुष्टता के विनाश के आकांक्षी रहते हे, हिसक पशुओं की भाँति अस्त्र- 
शास्त्रों से शत्रु के जीवत का अन्त करना हमारा उदेश्य नहीं होता, बल्कि प्रेम 
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के द्वारा, स्वयं दुःखों का स्वागत करते हुए, अपना बलिदान तक करते हुए 
उसके हृदय-परिवर्तत में हम विश्वास करते हैं। मानव की मानवता तो 
इसी में है । 
आज के प्रगतिशील साहित्य में इन्हीं भावों की प्रतिष्ठा अपेक्षित है । 

निम्त और दलित वर्गों के हिमायती प्रगतिवाद के वास्तविक रूप के प्रस्फूटन 
के लिए आज यह आवश्यक है कि हमारे कवि इसी प्रकार की आत्म-बल्धि- 
दानात्मक वीर-भावना को साहित्य में आश्रय दें। आज हम चाहते हे कि 
हमारे यृग का कवि यह कह सके|-- 

“चाहती हो बुकना यदि आज, 

होम की शिखा बिना सामान; 

अभय हो कूद पड़, जय बोल 

पूर्ण कर ऊू अपना बलिदान।!” -+-दिनकर 


हमें आज इसी अभय की आवश्यकता है । प्रस्तुत लेख में देखना है कि 
कविवर मंधिलीशरण गुप्त में प्रगतिशील भावता कहाँ तक पोषित, पल्‍लवित, 
पृष्पित हुई है ओर इस आधार पर हम उन्हें युग का प्रतिनिधि कवि कह 
सकते हें अथवा नहीं । हमें देखना होगा कि गृप्तजी ने हमारे वत्तमान जीवन 
की रागिनी कहाँ तक गाई हैँ, हमारे सुख-दु:खों का, हमारी राष्ट्रीय आशा- 
आकांक्षाओं का चित्रण किस हुद तक किया है और वत्तेमान यूग की बीर- 
भावना को अभिव्यक्ति किस रीति से की है । 

गृप्तजी की राष्ट्रीवता, उनकी वीर-भावना, उनकी प्रगतिशीलता का कऋमश: 
उत्तरोत्तर विकास हुआ हे । अपनी प्रथम रचता “भारत-भारती' में जहाँ वे 
अपनी काव्यवीणा में भूत, वर्तमान ओर भविष्य तीनों का स्वर भरते हें, 
उनकी उस वीर-भावना का चरम विक्रास नहीं. दिखाई देता जो वर्तमान यूग 
कीप्रगतिशीलता के लिए अपेक्षित हैं। उसमें उन्होंने भारत को समष्टिरूप में 
लिया हैँ अवश्य, उनका दृष्टिकोण राष्ट्रीय अवश्य हुँ, पर उसमें वीरता का वह 
उदार पक्ष हम नहीं देखते । उसमें विगत बवेभव पर विकाप अधिक हूँ, भावी 
का क्रियात्मसक उद्वबोधव कम | फिर भी, जेसी कि उन्होंने इच्छा की थी-- 

“सगवान भारतवर्ष में गूंजे हमारी भारती ।! 

उनकी 'भारती' सारे भारतवर्ष में गुंजी और उससे राष्ट्र की साहित्य- 
प्रगति में सहायता भी मिली । वह होमछल का जमाना था। उप्त समय 
के लिए शायद वही भावना प्रगतिशील रही हो । पर यूग भी तेजी से आगे 
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बढ़ा ओर ग्प्तजी भी बढ़ते गए । जयद्रथ-बध, किसान, शविति, स्वदेश-संगीत, 
हिन्दू, गृस्कुल आदि में बे विविध काल की विवध माँगों को पूरी करते हुए 
साकेत' तक पहुँचे । साकेत में हम उनकी प्रगतिशीलता का चरम रूप देखते 
हैं। साकेत में अ धुनिक गाँधीयूग की भावनाओं और आदशों ने इनके कविता 
में स्थान पाया। यहाँ हम उन्हें युग के प्रतितिधि कवि के रूप में देखते हे । 
साकेतकार केवछ काव्य की एक उपेक्षिता (उमिला) के ही जीवन को प्रकाश 
में छाते का प्रयास नहीं करता, वरन्‌ हमारे युग को वाणी भी प्रदान करते की 
चेष्टा करता है। उस वाणी में आधुनिक यगधर्म की घोषणा है, भावी का 
मंगरू-गान है । | 

गुप्तजी की क्व्धाघारा-के-लेखक गिद्ल्‍ाश+जीकफे- विचारों से हम 
सहमत नहीं जब वे कहते हें कि “जहाँ तक साठढित्य-सृष्टि द्वारा समाज के 
प्रस्तुत और आगामी आदर्श को अनरंजित रूप देने का सम्बन्ध है वहाँ तक 
गुप्त जी को आधृनिक काल के प्रतिनिधि कवि के रूव में भी ग्रहण नहीं 
कर सकते ।” क्योंकि हम देखते हैँ, साकेत तक पहुँचते ही ग॒प्तजी की कविता 
में बहुत कुछ वह जीवन, वह शक्ति आ चुक्री है जो हमारी नवजाग्रत 
राष्ट्रीया को पोषण दे पके और हमारे प्रगतिशील तरुण बीरों को आदश 
वीरत्व की भावना से अन॒प्राणित कर सके । 

आज आदर्श वीरत्व, जैसा कहा जा चुका है, ११ वीं सदी की वीरता 
नहीं; उसमें उच्छु खलता नहीं, संयम हैँ; हेघ और रोष नहीं, सदरभावता ओर 
प्रेम हें; शत्र की अनिष्ट-कामतना नहीं वरत्‌ आत्म-बलिदान की प्रोज्ज्वरू 
प्रेरणा है । आज का वीर “सत्य का आग्रह करता है। आज हमारे राष्ट्रीय 
वीर का आदर्श शिवाजी नहीं वरत महात्मा गांबी हैं। अब हम गांधीवाद 
के ही पृष्ठाधार पर साकेत की राष्ट्रीय, बीर और प्रगतिशील-भावना का 
अध्ययन करंगे । 

भारत में वत्तमाव यूग की प्रमतिशीरूता का सर्वप्रथम तकाजा है जन्म- 
भूमि के प्रति प्रेम । हाँ, उसमें दूसरों को जन्मभूमि के प्रति घुणा न हो। 
साकेतकार ने जन्म-भूमि के प्रति प्रेम अरर श्रद्धा के उदगार स्वयं राम के 
मुख से निकलवाए हें -- 

जन्प्रभूमि, ले प्रणति'और प्रस्थान दे, 
हुएको गीरव, गये तथा निम्न मान दे । 
३८ रु ५८ 
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में हूँ तेरा सुमन, चढ़-सरसू कछ, 
में हैं तेग जलद, बढ़ --बरसूं कर्हाँ | 
कितना अपनापन है, कंसा प्रम : 
प्रो० (अब डा०) नगेन्द्र के शब्दों में, 'साकेत की देश भद्दित भी गान्धीजी 
की देशभक्ति के समान निश्चित रूप से धार्मिक हुँ ।” अन्याय और अधर्म 
कवि को किसी प्रकार सह्य नहीं-- 
पर॒ वह मेरर देश नहीं, 
जो करे दूसरों पर अन्याय र 
वह एक प्रकार से विश्वबन्युत्व की सीमा से जाकर मिल जाती हें--- 
किसी एक सीमा पर अबें्रकर 
रह सकते है कया ये प्राण ! 
एक देश क्या, अखिल विरव 
का तात, चाहता हूँ में बन्राण । 
हमारे वत्तम्रान जीवन की प्रधान समस्याएँ राजनीतिक हैं, क्योंकि अ.ज 
हमारी राजनीति पर ही अर्थवीति और समाजनीति आधारित हैँ । अतः यह. 
आवश्यक है कि हमारे यूग के प्रतिनिधि कवि के राजनीतिक विचार यथेष्ट 
रूप से प्रगतिशील हों। साकेतकार इस दिपय में पीछे नहीं * यद्यपि वह: 
भारत में प्रजातंत्र में अनियंत्रित अधिकार का हिमायती नहीं--- 
निञ्ञ रक्षा का अधिकार रहे जन जन को, 
सबकी सुविधा का सार किस्तु शासन को ! 
फिर भी राजतंत्र में व्यक्ति के नियंत्रण का उद्देश्य समष्टि रूप से सभी 
की कल्याण-सिद्धि और मवित ही हो सकता हँ--- 
जनपद के बन्धन सुक्ति हेतु हैं. सबके, 
यदि नियम न हों, उच्छिन्न सभी हो कब के | 
वे अनियंत्रित राजतंत्र जिसमें राजा को ही उत्तरवायित्व-विहीतव सर्वा- 
घधिकार हो, स्वीकार नहीं करते । शासन सभी पर हे-- 
शासक पर भी, वह भी न फूल कर ऊल्े, 
राज्य तो प्रजा की थाती है, वह भोग्य नहीं । राम के छब्दों में--... 
राज्य है श्िये, सोग था सार? 
)८ ओ८ ५९ 
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प्रज्ञा की थाती रहे अखणड। 
>८ >< ८ 
सात्र दाग्रित्त होतु हैं राम। 
इसी राम-राज्य का आदर्श गान्धीजी का स्वणिम स्वप्न थी। 
पर यदि यही राज्य अत्याचारी शासक के हाथों में पड़कर प्रजा की थाती 
न रह कर भोग की वस्तु दो जाय, तो हमारा वया कत्तेव्य होगा, इसे साकेत- 
कार बड़े जोरदार शब्दों में शत्रष्न के मह से कहलाते हे-- 
राज्य को यदि हम बना ले भोग, 
वो बनेगा वह प्रज्ञा का रोग। 
फिर कहूँ में क्यों न उठकर ओह ! 
झात्र मेरा धर्म राजदोह !! 
4 हर 9५ 
राइप्र मे दायित्व का ही भार, 
सब पधजा का चह् व्यवस्थागार।॥ 
वह भरक्तोन्नन हो श्िसी के हेतु, 
तो उच्चित है क्रान्ति का ही केतु । 
कभी कभी विप्लय और अराजकता भी कर्तव्य हो जा सकते हें-+- 
डा | अराजक भाव, जो था पाप, 
कर दिया है घुशाय सुमने आय। 
८ >< भर 
राजपद ही क्यों न अब हट जाय 
८ >८ »< 
वियत हाँ नरपति, रहें नर-मात्र, 
3८ ५८ ८ 
सब ह#ए ज्यों एक ही कुल भुक्त ! 
इन क्रान्तिकारी विचारों की साम्यवाद अथवा अराजकतावाद 
६ 809700]800 ) से तुलना कीजिए । 
पर इस क्रान्ति की सदा आवश्यकता नहीं है । उसे कवि आदर्श व्यवस्था 
भी नहीं मानता । आदर्श तो राम राज्य ही हो सकता है-- 
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किन्तु राजे रास राज्य मितान्त-+- 
विश्व के विद्रोह करके शान्त ! 
ओ< है हर 
तात, राज्य नहीं हिसी का वित्त; 
वह उन्हीं के सोरुूय शान्ति नसित्त--- 
स्वर्बात देते हें उसे जो पात्र 
नियत शासक लोक-सेवक सात्र ' 
आधनिक यग का यही उचिततम सम्भव आदश हैं : 
गप्तजी की बीरता में प्रगतिद्ञीलतवा के दत्त्व वत्तम्ान हू-+उत्का वोर 
भावना भी आधनिक-ए्ग के आदशों के अनरूप ही है : युद्ध केवल युद्ध के 
लिए श्रेयस्क्र नहीं । विश्व-शान्ति की रक्षा के निर्मित्त ही यद्ध की आवत्तिः 
आवदश्वक हो सकती हँ-- 
इसी देतु है जन्म टंकार का, 
न टूटे कभी तार मंकार का। 
जब लक्ष्मण के शवित॒हत होने का समाचार सुत्र कर शत्रुघ्त शंखचाद 
करते हैं, तो उस भीषण घोष को सुनते ही सारी नगरी रण-श्रयाण को तेयार 
हो जाती है। माताएं और प त्नयों अपन पुत्रों और पतियों को उत्साहपृबक 
रण के मिमित्त विदा देतीं हे । यह है आधुतिक यूग का तकाजा | यही ने ही, 
कंकेयी भी साथ चलने को तैयार हो जाती है और फिर उमिला सेनानी 
बन कर आगे बढ़ने छगती है । नवय॒ग के स्वतंत्रता-संग्राम में भी स्त्रियाँ पीछ 
कैसे रह सकती हैं । 
भरत के निम्तांकित वाक्‍यों में आजादी के पुजारी आधुनिक दठण के 
अन्तरतम की आवाज हं-- 
भारत - लक्ष्मी पड़ी राज््सों के बन्धन 
सिन्धचु पार वह बिलख रही हैं भ्याकुल सन 
>८ >< >८ 
उठो इसी क्षण शूर, करो सेना को सब्जा, 
रह न जाय अब कहीं, किसी रादश को लूका । 
गकिसी रावण की लंका' में विदेशी सत्ताधारी शोषकों की व्यजूजना है ! 
भारत की उपर्यक्त आकांक्षा असम्भव भी नहीं । वीरों के लिए, असम्भव, 
शब्द का अस्तित्व ही नहीं हैं-- 


सर, 
स। 
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जहाँ हाथ में लौह, वहाँ पेरों में सोना। 
पर वह सोना अनधिकार लट से प्राप्त नहीं होना चाहिए | शत्रुघ्न के इत 
घत्यों का-- 
अब क्या है ? बस्न, वीर, वाण से छूटो-छूठो । 
सोने की उस शन्नुपुरी छंका को लूदो |--- 
खंडन करती हुई उमिला कहती हँ-- 
--“नहीं, नहीं, पापी का सोना, 
यहाँ न लाना, भरे सिन्धु में वहीं डुबोना। 
सावधान, वह श्रधम-धान्य-सः धन संत छूना |?! 
युद्ध में जाना हैँ तो केवल इसी हेतु क्रि--- 
विन्ध्प्र-हिमालय-भाल भला | कुक जाय न वीरो, 
चन्द्र-सूय-कुल-कीर्ति-झछला रुक जाय न धीरों ! 
क्योंकि -- 
पावें तुम से श्राज शत्रु भी ऐसी शिक्षा, 
जिसका अथ हो दुण्ड और इति दुया-तितिक्षा ! 
भारत का यही प्राचीन काल से आदर्श रहा है और अब भी है। शत्रु से 
'बदला' लेने की हमारी नीयत ही कहाँ रहती ? हमारी वीरता में लटेरे की 
धनलिप्सा नहीं, आयों की न्यायप्रियता रही है! क्‍योंकि स्वयं दुःख झेलकर 
भी वसुधा को सुख-सम्पन्न करना ही हमारा चिरत्तन लक्ष्य है ! ऐसे वीरब्रती 
लोगों को ही हम हृदय के सर्वोच्चासन पर स्थान देंगे । देखिए:-- 
मनुज् दुग्ध से, दनुज रुछिर से, 
अमर सुथा से जोते हैं। 
किन्तु हलाहल भवसागर का, 
शिव-शंकर ही. पीते हैं 
हमें आज शिवशंकर होना हैँ तभी हम प्रगतिपथ के उपयक्‍त पशथिक होगें | 
बिहार का प्रगतिशील यवक कवि दिनकर कहता हे-- 
लेना अनल-किरीट भाल पर 
झो आशिक होने वाले | 
कालकूट. पहले पी लेना 
सुधा - बीज बोने वाले! 


ऐसी ही पंबितयाँ आज के नवयुवक समाज को अनप्राणित करने में 
समथ ह-- 


श्द्द्द हिन्दी-साहिल्य : प्रेरणाएँ ओर प्रवृत्तियाँ 


साकेतकार की प्रगतिशीलता के और भी कितने पहल हैं, चिरन्तन ऐतिहा- 
सिक उक्तियों ओर राजनीतिक सत्यों एवं स्वयंसिद्धियों की भी कमी नहीं है । 
पर विस्तारभय से उनके उदाहरण नहीं दिए जा रहे । 
केवल एक प्रमुख वात और । आधृूनिक प्रगतिवाद समाज की निम्न श्रेणी 
के लोगों की रहनुमाई का दावा करता हूँ । गान्धीवाद में भी अछ्तोद्धार मूलक 
विचारों का बोलबाला है । गृप्तजी में भी हम इस भाव का अभाव नहीं पाते । 
चित्रकूट में सीता कोछ-किरात-भिल्ल बालाओं के साथ भी स्नेह और समानता 
का व्यवहार करती है-- 
श्रो भोता कोज् किरात मित्तल बाल्लाओो 
सुझषोी कुछ करने योग्य काम बतल्हाओ, 
लो सेरा नागर भावष, भ्रेंट जो लाया। 
गान्धीजी के प्रिय अस्त्र चरखा की भी उपेक्षा नहीं की गई है-- 
तुए अद्धं-नग्न क्यों रहो अ्शेष समय में, 
द्राश्वे हम कारतें-ब॒ुने गान की लय में। 

. इन बातों को महेतजर रखते हुए हम देखते हें कि ग॒प्तजी की प्रगतिशी- 
लता आधुनिक भारत के सर्वथा अनुकूल है । वह भारतीय राजनीति और 
समाजनीति की सबसे बड़ी शक्ति गान्धीबाद द्वारा अनुरभ्जत है-- 
उसमें पाश्चात्य के कोरे खोखले प्रगतिवाद की भाँति क्षुघित किसानों और 
मजदूरों के बीभत्स, अतिरजिजत चित्र भले ही न हों । 

गुप्तजी की प्रगतिशीकता को यदि हम भावात्मक प्रगतिवाद कहें तो 
अनूचित न होगा क्योंकि यह मावर्स के इतिहास और वर्ग-संघर्ष सम्बन्धी 
भौतिकवादी विचारों पर आधारित न होकर हृदय को वीर-भावना पर 
अवलम्बित है । 


भह्देदी की काव्य-साधना 


महादेवी के गीत उस पूत निररिणी के समान हैं, जो भू-र्भ में विछीन 
'ोे अन्दर ही अन्दर सर्दियों की यात्रा तय करने के उपरान्त अनायास फूट 
पनकली हो | इनकी वाणी में मध्ययूग के भक्त हृदय की चिर मौन साधना 
मुखरित हो उठी है। श्वंड्भरारक्ाल में जो स्रोत सूख सा गया था, उसे महा- 
देवी ने अपने गातों के द्वारा आज पुनः प्रवाह की प्रेरणा दी । उन गीतों में 
व्यक्ति के अन्तरतम में गूंजती अनन्त चेतत सत्ता की प्रतिध्वनिं हैं। उनमें 
उदय है, साधना हैँ, उपासना का पावन संयम है। रामकुमार वर्मा की कवि- 
ताओं की भाँति उनमें श्रान्तविहग के सन्ध्याकालीन चह-चहु का सा लहेश्य- 
-हीन उल्लास नहीं । उनके संध्यगीत में किसी अलौकिक चिर सुन्दर की 
च्रतीक्षा है, उसके अभाव में वेदना है, पीड़ा है, तड़प है :! 

साधना की इसी संगीतमय रूपरेखा के क/रण उनके गीत रहस्यवाद की 
उच्चतम अभिव्यक्ति से समन्वित हु | छायावाद मात्र ही उनमें नहीं, वरन्‌ 
'विशुद्ध रहस्यवाद की पराकाष्ठा भी है । छायावाद और रहस्यवाद के संबंध में 
अगणित आंतियाँ फली हुई हेँं। कोई छायावाद-रहस्यवाद को पर्यायवाची 
समझे बठा है, कोई छायावाद को अभिव्यञवृजनावाद की कोटि में रखने 
को उद्यत है, तो किसी को समझने का प्रयत्त किए बिता ही छायावाद 
रहस्यवाद को छीलालेदर करने में मजा आता हूँ! वस्तुत: छायावाद 
काव्य में उस दृष्टिकोण को कहना अधिक संगत हे जिसमें बाह्य जगत्‌ 
ओर व्यक्ति फे आतन्तरिक जगत में बिम्ब-प्रतिबिम्ब भाव की स्थापना 
होती है । इसके आगे रहुस्यवाद में उस स्थिति का चित्रण रहता हैं, 
'जब ससीम आत्मा बिश्व के सौन्दर्य में असीम परमात्मा के चिर-सुन्दर रूप 
'का दर्शन कर उससे तादात्म्य-स्थापना के निमित्त आकुछ हो उठती हु और 
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माधुयं भाव पर आधारित प्रेम को साधना से उस अनन्त अगोचर से तदाकार 
होने का प्रयास करती है । रहस्यवाद के मूल में विशुद्ध दार्शनिक अद्वतवाद 
रहता है । चिन्तन के क्षेत्र मे जो अद्वतवाद हैँ, वही काव्य-जगत्‌ में कल्पना, 
भावना और अनुभूति के सहारे रहस्यवाद को रूप-रेखा ग्रहण करता है । 
अतः रहस्यवाद में निर्गण की ही उपासना सम्मव है । पं० रामचर्र शुक्ल 
के शब्दों में--“राम-कृष्णोपासकों की ( सगृण ) भक्ति रहस्यवाद की कोटि 
में नहीं आ सकती! । निर्गण के प्रंम में निहित विरोधाभास ही रहस्यवाद 
की रहस्यमयता के मल मे हूँ । 

महादेवी को कविताओं में भी इस तत्व की स्वाभाविक प्रचुरतां है । 
उनको काव्य-वेदना आध्यात्मिक हें। उसमें आत्मा का परमात्मा के प्रति 
आकुल प्रणय-निवेदन है । कवि की आत्मा, मावों इस विश्व में विछड़ी हुई 
प्रेयसी की भाँति अपने प्रियतम का स्मरण करती हूं। मीरा ने जिस प्रकार: 
उस परम पुरुष की उपासना समगूणुरूप में की थी, उसी प्रकार महादेवीजी ने 
अपनी भावनाओं में उनकी आराधना निर्गुण रूप में की हे। उसी एक का 
स्मरण, चिन्तत एवं उसके तादात्म्य होते की उत्कणष्ठा, महादेवीजी की 
कविताओं के उपादान हे ।” क्‍ 

यद्यपि हिन्दी में स्हस्यवाद की परम्परा के आदि प्रवत्तेंक कवीर माते जा 
सकते हें, फिर भी उनके काव्य के दाशंनिकता से बोझिल होने के कारण वे 
विशुद्ध काव्यात्मक रहस्यवादी नहीं माने जा सकते । जायसी की प्रबन्धात्म 
कता उनकी रहस्यभावना में बाधक दुई । फलूत:ः रहस्यवाद का पूर्ण प्रत्फूटन: 
आधुनिक यूग में मीति-काव्य के पुनर्जीवन का आधार लेकर ही सम्भव हुआ, 
और यह हुआ महादेवीजी की ही रचनाओं द्वारा | पं० रामचन्द्र शुक्ल ने भी 
लिखा है--/छायावाद का केवल पहला अर्थात्‌ मछ अर्थ (तात्पर्य “रहस्थवाद' 
से है ) लेकर तो हिन्दी काव्य क्षेत्र मं चलने वाली श्री महादेवी वर्मा ही 
है । पन्त, प्रसाद, निराला इत्यादि और सब कवि प्रतीक-पद्धति या चित्रभाषा 
घंली की दुष्टि से ही छायावादोी कहुलाएः |” इस प्रकार महादेवीजी- 
रहस्यवाद के पथ की अकेली पथिक हूं । उनका महत्व कम नहीं ! उनकी" 
कविताओं का उत्कर्ष ही आधुनिक युग में रहस्यवाद के उत्कर्ष की सीमा है ! 

१ जायसी ग्रंथावली । 


२ रायकृष्णदास---'नी रजा!? की भूमिका में । 
३ हिन्दी साहित्य का इतिहास--एछ० ८०७ । 
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देखना यह है कि उन्होंने _रहस्ववांद को कितवा ऊँचा उठाया और 
रहस्यवाद की कितनी कोटियाँ उनकी रचनाओं,मे अभिव्यक्त है । पं ० रामचनद्र 
शुक्ल के अनसार--“रहस्यथवाद दो प्रक्रार का होता हँ--भावात्मक और 
साधनात्मक । हमारे यहाँ का योगमार्ग सावनात्यक् रहस्यवाद है । ( कबोर 
के काव्य में इसका अधत्तित्व वत्तमान है ) 'भावात्मक रहस्यवाद की 
भी कई श्षंणियां हैं, जेसे भतप्रेत की सत्ता मासकर चलनेवाली भावना अबवा 
प्रम पिता के रूप में एक ईहवर की सत्ता मानकर चलने वाली भावना स्थल: 
रहस्यवाद के अन्तगंत होगी । ( ईसाई सच्तों की रहस्य-भावना दृष्टान्त रूप 
में हैं। ) अद्वतवाद या ब्रह्मवाद को लेकर चलने वाली भावना से सूक्ष्म और 
उच्चकोटि के रहस्यवाद की प्रतिष्ठा होती है ।। और महादेवी की भावना 
इसी अन्तिम कोटि की हूं । 
एक अँप्रजी विद्वान के मतानुसार इस भावनात्मक रहस्यवाद के भी 
निम्नलिखित भेद हो सकते हें-- 
१--प्रेम और सौंन्दर्य से समन्वित रहस्थभांवना, जंसी अंगरेज कवि 
शेढी और हिन्दी कवि जायसी मे विद्यमान है । 
. २-दाश॑निकता प्रधात रहस्यभावना, जो 'प्रसाद' जी को कविताओं में 
लक्षित है । कबीर का रहस्थववाद ऐसा ही था । 
३-धामिक और उपासना-प्रसूत रहस्थभावना, जिसके सम्बन्ध में मीरा 
का नाम लिया जा सकता € ! 
४--प्रकृति-सम्बन्धी रहस्यभावता, जो सुभित्रानन्दन पन्‍्त की कविताओं 
में वत्तमान हैं । अँगरेजी इस्वथे की भावना इसी कोटि की थी । 
महादेवों की कविताओं में हम चारों तत्वों का सुखद समन्वय पाते है, 
यद्यपि उपासना की भावना की प्रवानता है । अनन्त अप्रत्यक्ष सत्ता की 
प्रियतम के रूप में माधूर्यंभाव भरित आराधना उनको कविताओं का प्राण 
प्रेम और सीन्दर्य का समद्र उनकी निम्नाड्लित पंक्तियों म॑ तरखज्ित € 
में मतगाली इचर, उधर प्रिय 
मेरा अब बेज्ञासा हें! 
मेरी शाँखों में ढल कर 
छुवि उसी मोती बन आई; 
उसके धन प्यालों में है, 
। विद्युतू सी मेरी परछाई; 


को 
; 
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नभ से उसके दीप,. स्नेह 

जलता है पर मेरा उनमें, 
मेरे हैं ये आाण, कड्ानी 

पर उसको दर कम्पन सें। 
यहाँ स्वप्न की हाट, वहाँ अलि छात्रा 


फा मेला-सखा है | (नीरजा से ) 
परमात्मा सृष्टि का तिमित्त एवं उद्ादान करण भी हू, इस दाशनिक सत्य 
'को व्यंजना संगीत के स्व॒रों में देखिए--- 
धीण मी हूँ में तुम्हारी रागिनी सी हूँ |?! 
५ 4 )< 
दूर तुमसे हूँ श्रखण्ड सुड्डागनी भी हैँ। 
उपासना का भाव तो पद-पद पर है -- 
“सधुर-मछर मेरे दीपक जल, 
युग-युग प्रति-दिन प्रति-क्षण, प्रति-पल, 
प्रिवम का पथ आलोकित कर। 
सौरभ फैला विएुल धूप बन; 
झदुल मोम-सा घुल रे झूदु तन, 
दे प्रकाश का सिन्धु अपरिमित | 
तेरे जीवन का अश्रण छुल-छुल ! 
पुलक-पुलक मेरे दीपक जल |” 
( नीरजा से ) 
अपने सम्पूर्ण व्यक्तित्व का ही अध्य आराध्य के चरणों पर चढ़ा देने की 
यह कसी आकांक्षा हैं ! 
इनकी कविताओं में प्रकृति का महत्वपूण स्थान है । प्रकहृतितत्त्व का 
विश्लेषण हम आगे चल कर करंगे। यहाँ एक उदाहरण मात्र दे देना 
अभीष्ट है -- 
आज सुनहली बेला ! 
प्राज ज्षञितिज पर जाँच रहा है 
लूली कोन चितेशा | 
मोती का जल सोने की रज 
विद्रम का रंग फेरा ! 
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्ध 


थी 


क्प्रा फिर क्षण सम, 
सान्ध्प गयान से । 
फेल मिटा देगा इल्लझो. 
रजनी का श्वास अकेला |! 
( सान्ध्य गीत' से ) 
इस प्रकार रहस्यवाद के अन्तर्गव समस्त श्रेष्ठ प्रवृत्तियों का समृच्चय 
उनकी कविताओं में वत्तमान है । यहाँ कल्पना की क्रीड़ा द्वारा प्रसत कृचिम 
भावों की कड़ियाँ मात्र नहीं, यहाँ उपास्य देव के चरणों पर चढ़ाने के निमित्त 
निर्गन्ध किशुकों की माला नहीं) शुक्छजी ने महादेवी वर्मा को साम्प्रदायिक 
रहस्यवादी माना है। 'साम्प्रदायिक' से तात्पर्य है उस प्रकार के कवियों से 
जितकी भावनभूति तक कल्पित होती है, जिनकी वाक-निझ री हृदय के अन्त- 
रतम कोने से नहीं फूटती । अत: स्वाभाविक्रता का अभाव ऐसे कवियों के 
वाणी में देखने को अनिवायत: मिलता हैं । पर यह बात महादेवी के सम्बन्ध 
में कहना हमें तो उचित नहीं जान पड़ता । शुक्लजी से सविनय मतभेद प्रकट 
कर महादेवी को साम्प्रदायिक रहप्यवादी नहीं मानने का जी चाहता है । 
क्योंकि उनकी काव्य-कला में साधना की प्रोज्ज्वल आभा है, सहृदयता की वह 
रस-धारा है जो सच्ची अनुभूति द्वारा प्रसूत जान पड़ती है । भावों की सच्चाई 
का अभाव यहाँ नहीं है ! 
क्योंकि, हम यह भी देखते हे कि उनकी रहस्य-भावना में एक क्रम हे, 
उन्नति की एकरसता है। उनकी विचार-धारा क्रमश: अग्रसर होती है, उनमे 
कोई व्यवधान नहीं, कोई जल प्रवात-सा आकस्मिक विक्षेप नहीं । 
विभिन्न रहस्यवादी कवियों ने रहस्थवाद की भिन्न भिन्न, स्तर को अनु- 
भूतियाँडअभिव्यज्जित की है। शुद्ध भावत्मक रहस्यवाद के चार मख्य 
स्तरों की ऋ्रिक अभिव्यक्ति हम महादेवी में पाते हें। ये रहस्यवाद की 
चरम अनुभूति के चार सोपान हैं, रहस्य-दर्शन के मार्ग को चार उत्तरोत्तर 
अवस्थाएँ हैं। ये इस प्रकार है -- 
१--प्रथम अवस्या वह है जब विश्व-प्रकृति में क्रिसी अप्रत्यक्ष सत्ता का. 
आभास पा कवि कौतूहरू-मिश्चवित जिज्ञासा की अनुभूति प्रकट करता हूं & 
इसका उदाहरण पन्त' का मौन-निमंत्रण हे-- 
« स्तब्ध ज्पोत्स्ना भें जब संखार 
पक्ति रहता शिशु सा नादान, 
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विश्व के पलकों पर सुकुमार 
विचरते हैं जब रुूवप्त अनजान; 
न जाले, नचत्रों से कोन 
निमन्त्रण' देता सुकड्ो मौन ! 
““पत्व ( पहल ) 

२--इसके पश्चात कवि समत्त दर्य जगत में एक ही व्यापक सत्ता का 
आभास पाने लगता हूँ; एक ही हत्क कवि के हुदय से छेकर प्रकृति के अपु- 
अणु तक में अधिव्याप्त प्रतीत होने छूगता है । इसे स्ववाद' ( ?87॥)6- 
[870 ) के अन्तर्गत रखा जा सुकता है । अग्रेज कवि वर्डस्वर्थ में यह 
भावना प्रधान थी । 

र२े-पीस री अवस्थो के अन्कब्रेक्त,कृवि की वह स्थिति आती है, जब 
उप्तकी आत्पा विश्व में, प्रककि में पर्कात्मा का प्रतिबिम्ब देख कर उसके 
'सलोने विम्ब' के लिए कड़क उक़ती है.। कवि के हृदय में उस चिर सुन्दर 
प्रियतम के प्रति प्रेष उदमत होंका है। उमके सामीष्य का अभाव खटकने 
लगता हूँ, बंचेन बनाने लगता हैं | वेदना के शतशत दंशन से कवि आहत 
ऋन्दन कर उठता हूं । 

४-- अन्तिम अवस्था वह हूँ, जब, कवि अपने व्यक्तित्व के अन्दर ही 
: प्रियतम के अस्तित्व की अनुजूककि प्रश्च कर लेता है । फिर दुःख भी सुख में 

परिणत हो जाता हे, काँटे भी पूछ, बन जाते है | विरह और मिलन एक्रा- 

कार हो जाते हैं । यही समत्वभ्ाकनां: रहुस्थव!द्र का उत्क्ष है 

महादेवीजी की कविताओं में इन चारों अवस्थाओं ने अभिव्यक्ति पाई है । 
सीहार में प्रमम, रश्मि में द्वितीय भौर नीरजा एवं साम्ध्यगीत में तृतीय तथा 
चतुर्थ अवस्थाएँ मिश्चित रूप से मुखरित हुई हे । कबयित्री रत्रयं कहती हे--. 

“तीहार के रचनाकाल में मेरी अनुभूतियों में वैसी ही कौतृहू मिश्रित 
वेदना उमड़ आती थी, जैसे बाछक के मन में दूर दिखाई देने वाली अप्राप्य 
सुनहली उषा और स्पर्श से दूर सबल मेष के प्रथम दशन से उत्पन्न हो जाती 
है रदिम तो उत्त समय आकर मिली जब मुझे अनुभूति से अधिक उसका 
चिन्तित प्रिय था, परन्तु नीौरजा और सान्ध्यगीत मेरी उप्त मानसिक स्थिति 
को व्यक्त कर सकेंगे जिसमें अवायास ही मेरा हृदय सुख-दुःख में सामम्जप्य 
का अनुभव करने लगा।* 
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नीरजा में भी नीहार की कुतृहल-भावना एक-आध स्थल पर व्यक्त है, 
'जहाँ कवयित्री विश्व के अपरिमित सोन्दर्य और उसके प्रति अपने हृदय के 
आकर्षण को देख कर कहती हैँ -- 
जाते किप्तकी स्मित रूम म्ूुम 
ऊाती कल्ियों को चूम चूम। 
उनके लघु डर में जग, अलपित 
सोरभ-शिशु चल देता घिरिमत। 
होले सुदु पद से डोल डोल, 
श्दुपंखुरयों के द्वार खोल | 
कुम्हला जाती कल्िका पअज्ञान 
कह सुमित करती दिश्व घूम ! 


हम । 
>क 
“ 
| 
पा 


छू निश्वास भेरे 
झिसका निरम्तर ! 
चमले पएद-चिह्न किसके 
लॉट्से यह श्वास फिर फिर 
कवि की यह मुग्ब जिज्ञासा आगे चलकर सर्ववाद की सीमा तक 
'पहुँचती हँ--- 
उमड़ता मेरे दार्णों सें 
बरलता घनश्यास में जो; 
अधर से सेरे खिला नव- 
इन्द्रधन अविराम में जो । 
उमड़ते हुए आँसुओं और घुमड़ती हुई मेघमाछों का कवि की दृष्दि में 
एक ही मल्य है, एक ही कारण, एक ही प्रयोजन : व्यक्तिगत जीवन के हास- 
रूदन का प्रतिविम्य प्रकत्ति के क्रिया-कालापों में भी दृष्टिगत हे ! शेली के 
पाजए08एटगंक07 में इसी कोटि का रहृध्यवाद हूँ। कुछ पंत्तियाँ देखिए-- 
[7 80]0प068, 
प्७७ ए008 00708 00 708 ४ 770प९7 08 
ए8009778 ए0068 
870 707 ॥#06 0प76978, #णपे 
506 060778 (66% 


|) [ ी 0 एए8]' छः ७ 95% $ ०» ९ ९ ५ ७०० 
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महादेवी को भी प्रत्यक्ष जीवन का क्षम-क्षण, दुश्यूमान-जगत्‌ का अणु-अज 
उसी परोक्ष सत्ता से ओत-प्रोत प्रतीत होता है । उस घट-घट में रमने वाले" 
के बिना संप्तार का अस्तित्व असंभव था। बढ़ी तो जड़-चेतन का आवारा 
हैं । उस अध्यक््त के बिना यह व्यक्त सत्ता असंभव थी। प्रत्यक्ष से ही 
प्रोक्ष सिद्ध हैं-- 
क्या न तुमने दीप बाला ? 
क्या न इपके शीत अधरों से लगाई 
श्रमर॒ ज्वाला ! ( सानब्यगील) 
यह निश्चय हो जाने पर कि इप संसार-दीपक की अश्वि-शिखता के ताज 
से सजानेबारा बही है जिसके 'रवि-शशि', अवतंस छोल? हे कवयित्रों 
को उसे देखने की उत्कण्ठा होती है | यदि सत्र कुछ वहीं है, सभी में उम्ती 
का आलोक है, तो फिर वह इतना छिपा-छिपा क्‍यों है ? क्यों नहीं जो प्रोश्ष 
है, वह प्रत्यक्ष हो जाता ? महादेवीजी इस पईली को सुलझाने को व्यग्र हो 
उठती हे--- 
फिर विकल हैं प्र!ण मेरे । 
तोड़ दो यह ज्षितिज में भी देखल 
उस ओर क्या है? 
जा रहे जिस पन्‍्थ से युंगकढर, 
उसका छोर क्या है? 
क्यों मुझे प्राचीर बनकर, आज़ भेरे श्वास घेरे ? 
इन पंक्तियों में “व्यक्ति की औत्सुक्यपर्ण तड़पच--विश्व के रहस्य को” 
विदीर्ण करने के लिए आत्मा का प्रयात्र है! | जीवन को ही बन्धत समझने 
वाला! प्राणी पहेली को सुलझाने के निमित्त श्वासों को भी पीछे छोड़ जाने 
में नहीं हिचक सकता । कबीर ने भी कहा ह-- 
जा भरने से जग डरे, मोहि परम आनन्द । 
कब मरिहों कब पाइहों, पूरत परमाननन्‍्द ॥ 
इसी भावना की अनुभूति के पश्चात्‌ महादेवी की विरह-स।घता आरम्भ 
होती हे । चिरनन्‍्तन असीम होते हुए भी व्यक्ति-हप में सीमा बन्धन उन्हें 
खलता हूँ -- 


१ डा० विश्वनाथ प्रसाद । 
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सिन्घु की निस्सीमता पर लघु लहर का लास केसा ? 
और वे असीम से एकाकार होने को आकुल हो उठती हे । असीम यहीं 
से प्रियतम रूप में आया है जिसके समक्ष वह प्रणय-निवेदन करती हैं, 
_ गिड़गिड़ाती हें, आँसू बहाती हैं। क्षणभर के लिए भी प्रियदर्शन के हेतु वे 
वेचेन हें--- 
: तुम्हें बाँध पाती सपने में । 
तो, जिज् जीवनप्यास बुझा लेती उस छोटे क्षण अपने में !? 
( नीरजा ) 
उसी प्रिय की आराधना, उसी की उयासता उनके जीवन का लक्ष्य 
होता है । अपने समग्र व्यक्तित्व को वह अपने निराकार प्रभू के चरणों में 
समपित कर देंगी-- 
“प्रिय मेरे गोले नयन बनेंगे आरतो। 
श्वासों में सपने कर गुम्फित, 
वन्दुनवार वेदना - चचित, 
भर दुख से जीवन का घट नित, 
मूक क्षणों में मघुर भरूगी भारतों |” 
विरह-वेदना इतनी बढ़ जाती है कि प्रियतम की ज्वाला में शलभ के 
समान जलना भी उन्हें श्रेयस्कर ही प्रतीत होता है-- 
. “क्यों जग कहता मतवाली ? 
अलि ! मैंने जलने में ही जब जीवन की 
निधि पा ली |” 
महादेवी ने विरह की तीन्नता की अभिव्यक्ति बिहारी आदि की भाँति ऊहा 
या दूरारूढ़ कल्पना द्वारा नहीं की हैं । वह हास्यास्पद नहीं होने पाई हूँ । 
कवयित्री की मम-व्यथित उक्तियाँ सीधे हृदय को स्परशं करती हें--- 
“मेरं सतल सुख देख लेते। 
यह करुण मुख देख लेते! 
)< > >८ ञ< 
घुल गई इन ऑँसुओं में 
देव जाने कौन हाला।| 
मूमता है विश्व पी पी 
घूमती नज़ुत्र- माला; 
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साध है, तुम 
बन सघन तम 
सुरंग अश्रवगुटदन॒ उठा 
गिन ऑँसुओं की रेख लेते । * 
(सान्ध्य-गीत) 
अपनी वेदना की व्याप्ति समग्र विश्व में दिखलाई गई हु । नभ-मण्डल 
में अनवरत घूमने वाले नक्षत्र भी उसके मदिर प्रभाव से मुक्त नहीं। वेदना 
की हाला पी कर भी कवयित्री प्रियतम के प्रतिरूप जगत्‌ के लिए हृदय का 
उज्ज्वलतम रस प्रदान करती हे, मेघ की भाँति जगत के कल्याण के लिए 
अपने को बरस देते की आकाडक्षा रखती हें- 
“मैं तीर भरी दुख की बदली । 
रजकण पर जलकण हो बरसी 
नव-जीवन अंकुर बन निकली |?! 
फिर भी कवयित्री एक साधिका हें; संसार के लिए आत्मदान देकर भी 
सांसारिकता के स्पर्श से परे । संसाररूपी शलभ उनकी साधना की ज्वाला से 
भस्म भी हो सकता हैँ । अत: लौकिक प्रेम उन्हें स्वीकार नहीं -- 
“शलभ , में शापमय वर हूँ, 
किसी का दीप निष्ठर हूँ। 
ताज है जलती शिखा, 


चिनगारियाँ श्टगार-माला, 
ज्वाल अक्षय कोष सी, 
अंगार मेरी रंगशाला; 


फिर कहाँ पालू तुझे, में रत्यु मन्दिर हूँ ।”” 
जो एक को समपित हो चुकीं वह दूसरे के लिए जीवन हो भी कंते 
सकती हैं ! 
इस साधना-पथ पर कवयित्री के सुख-दुख अपने हे । जगत्‌ के दृष्टिकोण 
से जो सुख है, वही साधिका के लिये दुख अथवा उपेक्षा का विषय भी हो 
सकता हे-- 
८४ पंकज कली ! 
मधु से भरा विश्वु पांत्र है, 
मंद से उनींदी रात है, 
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किस विरडह से अवनत-मुखी 
लगती न उजियाली भली !? 

इस गीत में कवयिन्नी ने साधिका के जीवन-यपत का आदर्श प्रस्तुत 
किया है-केन्द्रीभूत प्रेम, सांसारिकता के प्रति विराग भावना, एऐंद्रिक सुखों 
का त्याग ! इसीलिए उनकी कविता पू्णतया आध्यात्मिक है । 

बेदना भी उसकी ऐसी है जो सांसारिक सुखों से नहीं मिठती हूँ। वह 
मिटेगी तो उसी प्रियतम के दर्शन से । जब तक वह उन्हें प्राप्प नहीं तब तक 
वेदना ही उनकी संगिती हे-- 

“प्राण आकुल के लिए 
संगी मिला केवल अंधेरा । 
मिलन का मत माम छे में विरह में चिर हूँ (? 

वेदना का उनके जीवन में अत्यधिक महत्त्व हे। बेदना में जलते-जलते 
वह बेदना ही को प्यार करने लगती हें, वही उतके जीवन की निधि बन 
जाती है-- 

“मधुबेला है आज, अरे तू जीवन-पाटल फूल ! 
डर मत रे सुकुमार ! तुझे दुलराने आएँ शूल !?” 

और तब विरह में ही मिलन, दुख में ही सुख, तिमिर में ही आलोक 
की प्रतीति उन्हें होने लगती है । रहस्यवाद की भावना का उत्कष-विन्दु तभी 
पहुँचता हुँ जब सुख-दुल्व एक ही तत्त्व से निःसुत से अनुभत हों, जब प्रियतम के 
तादात्य का अनु भव हृदय के अन्तरतम में ही होने लगे । इसी अवस्था की 
अभिव्यजूजना वे इस रूप में करती हें-- 

“शून्य मंदिर में बनूँगी, आज में प्रतिमा तुम्हारी । 
अचना हो शूल भोल , 
ज्ञार दगजल अध्य होल, 

आज करुणास्ताव उजला दुःख हो मेरा पुजारी |” 

'मेरा पुजारी क्योंकि मेरे तेरे का भेद ही मिट गया, अब तो आराधिका 
ही आराध्यमयी बन गई, उसी की प्रतिमा : अपने में प्रिययम को अनुभूति 
उसे पूर्णतः: हो गई है । कवयित्री संसार को संबोधित कर कहती हे-- 

“में किसी ढो मूर छाया हूँ, 
न क्यों पहचान पाता ! 
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बोलता मुझ में वही, जग 
मौन में जिसको बुलाता ![” 
अथवा -- 
“हो गई श्राराध्य्मय भें विर्ठ की आराधना ले ॥?? 
सुख-दुख में इसी समता को भगवान्‌ कृष्ण ने गीता में सर्वश्रेष्ठ योग 
कहा हैँ । इस स्थिति की प्राप्ति के बाद फिर कुछ भी पाने को नहीं रहता। 
अत: साधिका के जीवन में भी उल्लास है, क्योंकि अब--- 
“पतिम्रिः में वे पदुचिह्ू सिल । 
एक-एक आँसू में शतशत 
शतदुत्व॒ स्वप्न खिल ! 
सजनि ! प्रिय के पदर्चिन्न मित्न !?? 
महादेवी की कविताओं के सम्बन्ध में एक बात महत्त्व की और कहनी 
है । वह है उनकी काव्य-भाववा के उपकरण के सम्बन्ध में । वे उपकरण तीत 
रूपों में हे -- 
१--पभ्रियतम के रूप में परमात्मा । 
२--साधिका अथवा प्रेयसी के रूप में आत्मा । 
३--द्ूती अथवा अन्य कई रूपों मे प्रकृति । 
प्रथम दो का यथेष्ट विदलेषण उपर्युक्त पंक्तियों में हो चुका | भव 
तृतीय का स्पष्टीकरण अभीष्ट है । 
प्रकृति काव्य में निम्नलिखित रूपों में आ सकती है-- 
(१) निरपेक्ष चित्रण जहां प्रकृति की अतृपम शोभा-सुषमा का दिग्दशेन 
मात्र ही उद्दृश्य हो |. 
(२) घटना या भावना-विशेष के पृष्ठाधार के रूप में प्राकृतिक वर्णन । 
(३) मानव-भावनताओं से अनुरज्जत प्रकृति-वर्णन, जब प्रकृति मनुष्य को 
सुख में सुखी और दुख में दुखी दिखाई दे, जिसे छिप्र8]|रांत ने ?8॥78070 
78/]80ए ( भाववात्मक भूछ ) कहा हैँ । अथवा वह वर्णन जिसमें प्रकृति में 
मानवीय व्यापारों का आरोप हो। 
(४) उद्दीपन के रूप में प्रकृति-वर्णन । 
(५) प्रकृति को व्यक्तित्व प्रदान कर साकार रूप से उसका वर्णन । 
सामान्यत: ये ही प्रकृति-वर्णन के भेद काव्यों में पाये जाते 
हँँ। इनमें प्रथम एवं द्वितीय प्रकार का प्रक्ृति-चित्रण महादेवी के 
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गीतों में कम मिलेगा । तृतीय, चतुर्थ और पंचम भरपूर मात्रा में हें। 
इसके अछावा महादेवी प्रकृति को एक अभिनव रूप में देखती हें । छायावाद 
के नव्यतम संस्कारों के फलस्वरूप वह प्रकृति को मानव-जीवन के प्रतिबिम्ब 
के रूप में भी ग्रहण करती हें और प्रकृति के विभिन्न अबयवों में निहित 
किसी दिव्य संदेश की संभावना भी करती है । इसके अलावा प्रकृति का निजी 
जीवन में अन्तलंप अथवा अपने जीवन का ही प्रकति के बीच निक्षेप उनके 
अनेक गीतों के प्राण हें। कहीं प्रकृति दूतिका के रूप में भी आई है जो 
प्रियवम तक साधिका का और साधिका तक प्रियतम का प्रेम-सन्देश वहन 
करती हैं । कहीं वह सखी के रूप में है और कहीं साधिका की ही भाँति वह 
भी प्रिय-मिलन के लिए अभिनव श्रृंगार करती दिखाई पड़ती है । 
इनमें से कुछ के उदाहरण देखें--निम्नलिखित पंक्तियों में प्रकति 
सद्यस्नाता नाथिका के रूप में हे-- 
“रझूपसि, तेरा घन-केश-पाश । 
नस - गड्डा की रजत-थधारा में, 
धो आई क्या इन्हें रात ! 
कम्पित हैं तेरे सजल अज्ग 
सिहरा - सा तन है खसचस्नात ! 
सींगी पलकों के छोरों से 
चूतों बूदें कर विविध लास !! 
वह प्रियतम सभी के हे । विभावरी भी उन्हीं से मिलने की अभिलाषिणी 
हूँ । अनिल उसे प्रिय का सन्देश छाता है-- 
“अनिल घूम देश देश 
लाता प्रिय का संदेश, 
मोतियों के सुमन-कोष, 
वार वार री | 
आओ विभावरी |?! 
साधिका की दूती भी प्रकृति ही है । 
“जाने किस जीवन की सुधि ले, 
लददराती आदी मधुबयार |? 
सथ्‌ बयार को देखकर उसे प्रियतम की याद आती है और वह मिलन- 
प्रयाण को प्रस्तुत होती हैं। साधथिका प्रकृति को प्रिय-मिलन के हेतु शंगार 
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किए देखती है । उस अभिरात्र श्ुंगार पर रीक्षकर वह अपना छांगार भी 
प्रकृति के ही उपकरणों से करती हँ-- 
“रक्षित कर दे यह शिथिल चरण, 
ले नव अशोक का अरूण राग, 
मेरे मंडन को आाज खथुर ला 
रजनी गन्धा का पराग । 
यूथी की म्रीलित कल्षियों से श्रत्नि दे मेरी 
कवरी सवार ।?? 
इन पंक्तियों में प्रकृति को अपने जीवन में अन्तर्लीव कर लेने का उपक्रम 
है । इससे जड़-चेतन सभी में एक ही विराद चेतना की अभिव्याप्ति का संकेत 
मिलता है । इसी प्रकार प्रकृति में अपने जीवन के निक्षेप का उदाहरण देखिए-- 
“प्रिय | सानध्य गान मेरा जीवन ! 
यह ज्षितिज बना घुँधघला विराग, 
नव अरुण श्ररुण मेरा सुहाग। 
छाया - सी काया दीतराग, 
सुथि भीने स्वप्त रंगीले घन ॥” 
एक जगह प्रकृति प्रियतम के रंगों में रंगी नजर आती है । सब्ध्या को 
सम्बोधन कर कही गईं पंक्तियाँ देखिए--- | 
रागभीनी तू सजनि, निःश्वास भी तेरे रंगीले | 
लोचनों में कया मदिर नव ? 
देख जिसकी नीढ़ की सुधि फूद निकली 
बन मधुर रव !!? 
नीड़ की सुधि पद द्वारा विहंगों के हृदय में भी उस अनन्त सत्ता के प्रति प्रेम 
की व्यंजना है । मानों वही दिव्य प्रेम पशु-पक्षियों के हृदय में भी खिल रहा 
है, उन्हें कर्मोन्मुख बना रहा है ! ! 
लाक्षणिकता महादेवी की भाषा की विशेषता हे । अभिव्यंजना की इस 
प्रणा्षी से जो अपरिचित हें वे महादेवी की कविताओं में अस्पष्ठता देखते हूं, 
ओर समझ में न आने पर अर्थहीतता का दोषारोपण करते हैं। पर सुभद्वा- 
कुमारी के शब्दों में वे गीत इतने स्पष्ट हैं, जितने कि उनमें गुंथे हुए तारे, संध्या, 
रजनी, इन्द्रधनूष, कलिका, पुष्प, प्रभात और चन्द्रमा ।! केवछः सहानुभूतिपूर्वक 
लाक्षणिक ओर व्यंजक पदों का ध्यान रखते हुए समझने की आवश्यकता है | 
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सके 


यह लाक्षणिकता भी जान-बूझकर छाई हुई नहीं है । उक्ति में रहस्य- 
मयता- एक वर्णनातीत भावना को शब्दों में बाँधने के प्रयास के फलस्वरूप 
आ ही जाती है । यह निगुण के प्रति प्रेम-सम्बन्ध की स्थापना के विरोधाभास 
का हा प्रतिफलन हे । दाम्पत्य प्रेम के रूपक की आवश्यकता भी इसी हेतु 
पड़ी । प्रो० सद्गुरुशरण अवस्थी कहते हे-- 

“भाषा चाहें कितनी विकसित क्‍यों न हो, भावों की यर्थष्ट व्यंजना 
सम्भव नहीं, इसीलिए रहस्यवाद की कविताओं में प्रतीकों का प्रयोग अनिवाय 
रूप में पाया जाता है । रहस्पवादियों का इन प्रतीकों ,के विना काम नहीं 
चल सकता । इसीलिए तो प्राचीत सन्‍्तों ने “गूंगे के गुड़ से इसकी तुलना 
की है, ओर इसी हेतु तो वाष्कलि ने भाव द्वारा प्रशव किए जाने पर मौन द्वारा 
ही उत्तर दिया था। रहस्यवादी दाम्पत्य प्रेम को भी इसीलिए अपनाता हैं 
क्योंकि उसी की व्यापक एवं तीब्रतम भावना द्वारा आध्यात्मिक प्रेम की 
अभिव्यंजना संभव है । रहस्यवादी “मभानवी प्रेम में दंवी प्रेम का अध्याहार 
देखता हैं । महादेवी की वाणी में इस बात का प्रमाण है कि वह आध्या- 
त्मिकता की सुधा से पूर्णतः: ओत-प्रोत हू । उनके गीत मन्दिर के 'पूत धूप-घूम' 
की भाँति हृदय को सुरभित किए बिना नहीं रहते । हमारे वयोवुद्ध आचार्यों ने 
भी इनका लोहा अब माना हें-- 

“जिस कसक और अन्तवंदना से प्रेरित होकर उनका संगीत फूट पड़ता 
है, वह सांसारिक प्रभाव से जनित नहीं, किसी जगद्वाह्म वासना से उद्भत हैँ । 
उनकी कविता निस्सन्देह हृदय पर चोट करनेवाली होती है ।”” 

पनन्‍त के 'यूगान्त' के बाद हिन्दी कविता एक नई दिशा की ओर अग्रसर 
हुई है । जिस प्रकार द्विवेदी युग की इतिवत्तात्मकता की प्रतिक्रिया ने छाया- 
वाद को कल्पनाशीलता को रूप दिया, उसी प्रकार छायावाद यूग की प्रति- 
क्रिया भी प्रगतिवाद के रूप में देखने में आ रही है। चाहे जो हो, पर 
महादेवी के ये साहित्यिक गीत सभी यूगों म॑ हिन्दी की अमर सम्पत्ति रहेंगे, 
क्योंकि उनकी रचना हृदय की मौलिक भूख को लेकर हुई है, जीवन का तत्त्व 
इनमें निहित है । महादेवी अपने पथ की अकेली पथिक हें, पर यही उनकी 
महानता भी है । 


१ हिन्दी भाषा ओर साहित्य--श्याम सुन्दरदास पृ८ ३७१ 





दीप्शिखा की रहस्य-भावना 


दीपशिखा का विषय आध्यात्मिक प्रेम या रहस्यवाद से संबन्ध रखता है 
या लछोकिक प्रेम से, इस संबन्ध में स्वयं किसी निश्चय पर में पहुँच सक॑, ऐसी 
मेरी स्थिति नहीं | कारण, न तो कभी अलौकिक प्रेम या रहस्थानभूति के 
आस्वादन किए होने का दावा में ईमानदारी से कर सकता है, और (विश्वास 
कौजिए) न कभी सोभाग्य या दुर्भाग्यवश लोकिक् प्रेम की शिखा में अपने पंख 
झुलसाने का एसा स्वाद ही मुझे मिला है कि में अपने को दीपशिखा की 
कवयित्री का समानधर्मा मान सक्‌ । ऐसी स्थिति में महादेवी के गीतीं में 
व्यक्त प्रेम की प्रेरणा का स्रोत क्या है, इस सम्बन्ध में अनायास निर्णय देचे 
का अधिकारी मे अपने को नहीं मानता । अतएवं, इस समस्या पर कौन क्या 
कहता है, यह कह कर ही तब आगे बढ़ना चाहँगा। 

डा० नगेन्द्र नें दीपशिखा पर लिखते हुए कहा है-- 

“दीपशिखा के गीतों का अध्ययन करने पर हमारे मन में तीन प्राथमिक 
धारणाएं बनती हेँ-- 

१. दीपशिखा कवि के अपने मन का प्रतीक हैं । 

२. दीपशिखा में फारसी की शमअ की तरह ऐंद्रिय वासना की दाहक 
ज्वाला नहीं है, वरत्‌ करुणा की स्विग्ध छो है जो मधुर-मधर जलती हुई 
पृथ्वी के कण-कण के लिए आलोक वितरित करती है । 

३- ओर इस जलने के पीछे किसी अज्ञात प्रिय का संकेत हं जो उसे 
असीम बल ओर अकम्प विश्वास प्रदान करता है । 

> > इस विषय में में पहले निवेदन कर दू” कि मुझे आधुनिक काव्य 
की आध्यात्मिकता में एकदम विश्वास नहीं है। )८ . » में मानता हूँ कि 
““*““*कबीर की रहस्यानुभूति कल्पना की क्रीड़ा अथवा धामिक दम्भ कभी 


दीपशिखा की रहस्य-भावना श्द्पूः 


नहीं थी। परन्तु बुद्धि के इस थूग में, जंसाकि महादेवीजी ने स्वयं अपनों 
भमिका में स्वीकार किया हूं, इस प्रकार की रहस्यानुभूति कम से कम एक 
नवीन शिक्षा-दीक्षा में पोषित बृद्धिजीवी के लिए संम्भव नहीं । एक बार 
व्यक्तिगत चर्चा करते समय भी जब मेने अपना यह मन्तव्य उनके सम्मुख 
रखा तो उन्होंने स्पष्ट रूप में इसकी सत्यता स्वीकार की थी । अतएव दीप- 
शिखा के गीतों की अनृभूति पार्थिव माने बिना काम नहीं चछ सकता। 
उसका विश्लेषण करने पर तीन तत्त्व हमें मिलते हे । 


(१) जलने की भावना, (२) विश्व के प्रति गीका करुणा-भाव, और 
(३) अज्ञात प्रिय का संकेत । 


इनमें तीसरे भाव के मूल में तो स्पष्टत: काम का स्पन्दत हे ही; जलने 
की भावना में असन्तोष और अतृप्ति भाववा भी अनिवायं हूँ ।* '*“किसा 
अभाव ने ही उनके जीवन को एकाकिनी बरसात बना दिया हे, सुख और 
दुलार के आधिक्य ने नहीं ।” 


जेनेन्द्र दो कदम और आगे बढ़ कर महादेवी की अनुभूति को छोकिक 
ही नहीं, बोद्धिक या कल्पित भी मानते हो । महादेवी और मौरा की पीड़ा में 
अन्तर पूछे जाने पर वे कहते हे--- 

“भहादेवी जी की पीड़ा चाह कर अपनाई हुई है, मीरा की अनिवार्य । 
मीरा अपने में बेबस और अपनी पीड़ा से छुटकारा पाने के लिए विकल हे । 
वे प्यासी हूं, इसलिए उनमें पानी की पुकार है। महादेवी प्यास को ही 
चाहती मालम होती हैं, इससे अनुमान होता है कि प्यास को उन्होंने जाना 
नहीं है । घायल घाव नहीं चाहता । जो अभी घाव ही चाहता है, मालूम 
होता हे, उसकी गति धायर की नहीं । महादेवीजी विरह॒ और वियोग में रस 
अधिक ढूंढ़ती हैं । इसका अर्थ है, विकलता उतनी अनुभव नहीं करतीं । 
मीरा तो अपने गिरिधर गोपाल के पीछे सारी लाज लूटा बैठी हैं। महादेवी 
के लिए सामाजिक सम्भ्रान्तता उतनी नगण्य वस्तु नहीं । कोई गिरिधारी 
उनके लिए इतना मर्त्त और वास्तव नहीं बन सकता, जो उन्हें उधर से असा- 
वधान कर दे । यानी अपने इष्ट को वे विचार रूप में ही ग्रहण कर सकती 
हे, प्रत्यक्ष रूप में नही चाह सकतीं । 


) महादेवीं वर्मा--काव्यकज्षा श्र जीवन दुर्शन घृ० २३५-६ 


१८६ हिन्दी साहित्य : प्रेरणाएँ, ओर प्रवृत्तियाँ 


प्रणयवेदना में महादेवी घुलती नहीं वरन्‌ उन्हें सुखानुभूति क्‍यों होती है, 
इसके उत्तर में जनेन्द्र का कथन देखि ए--- 

वेदना में घुलना या न धुछना मेरे विचार में यह आदमी के अपने निर्णय 
की बात नहीं है । यदि कोई नहीं धुछता तो कहना यह होगा कि वेदना की 
मात्रा पर्याप्त से कम है । महादेवी जी वेदना में घुल गई हू ऐसा में भी नहीं 
मान पाता । इसीसे मुझे मानना होता है कि वेदना वह समग्र नहीं, किचित्‌ 
बौद्धिक हैं । ( आपके पहले प्रश्न के उत्तर में जो मेने कहा था, कि मेरी दृष्टि 
में उनके काव्य का घरातल बौद्धिक है या बौद्धिक सहानुभूति है तो इसका 
यही मतलरूब था)। बृद्धि जानती हें, इस कारण धुलने नहीं देती, यानी वह 
भक्ति से भिन्न हैं । भक्ति में विद्चलता है, महादेवी के काव्य में इतनी 
अधिक कविता हूँ कि उसी के कारण हम जान लेते हें कि विह्न॒लता नहीं है । 
विह्नलता में भाषा के किनारे टूट-फूटे बिता नहीं रह सकते, जबकि महादेवी 
जी की कविता सुसज्जित भाषा का अनुपम उदाहरण है । इसमें में वेदना की 
कुछ कमी ही का कारण देखता हूँ | वेदना वह जो बुद्धि को भिगो दे । बुद्धि 
अलग से जिसे थामे रह सकती हं, वह पीड़ा शायद बुद्धिगत है, प्राणगत नहीं 
है, जबकि वेदना का मूल प्राण में है ।” 

जैनेन्द्र का कहता हूँ कि यदि महादेवी गृहिणी या माता होतीं तो उनकी 
कविता “न इतनी सूक्ष्म होती, न जटिल, न गृढ़ | तब वह अधिक प्रकृत होती ।”” 
अर्थात्‌ उनको कविता प्रकृत नहीं है, वेयक्तिक जीवन के अभावों-कुण्ठाओं के 
कारण ही जटिल है, सूक्ष्म है । 

हंस अलोकिक रहस्यभावना और बौद्धिकता के सम्बन्ध में स्वयं महादं वी 
के भी विचार देख लीजिए। | 

मानो पं० रामचन्द्र शुक्ल के इस तक के उत्तर में कि अज्ञात के प्रति 
केवल जिज्ञासा हो सकती हूं, प्रेम नहीं और इसलिए प्रेममूलक रहस्यभावना 
साम्प्रदायिक हे, स्वाभाविक नहीं, महादेवी वर्मा दीपशिखा की भूमिका में 
कहती हे -- 

“हारे मूत्ते और अमूत्त जगत एक दूसरे से इस प्रकार मिले हुए हे कि 
एक का यथार्थंदर्शी दूसरे का रहस्य-द्रष्टा बनकर ही पूर्णता पाता है । 


१ सुश्री महादेवी वर्मा (प्रश्नोत्त)--जेनेंद्र : 
महादेवी वर्मा--काव्यकला और जीवनदर्शन पृ०४-५ 


दीपशिखा की रहस्य-भावना १८7७ 


इस अखण्ड और व्यांपक चेतन के प्रति कवि का आत्मसमर्पण सम्भव हैं 
या नहीं इसका जो उत्तर अनेक यूगों से रहस्थात्मक कृतियाँ देती आ रही हैं 
वही पर्याप्त होना चाहिए । अलौकिक जात्मसमर्पण को समझने के लिए भी 
लोकिक का सहारा लेना होगा । स्वभाव से मनुष्य अपूर्ण भी है और अपूर्णता 
के प्रति सजग भी | अत: किसी उच्चतम आदर्श, भव्यतम सौन्दर्य या पूर्ण 
व्यक्तित्व के प्रति आत्मसमपंण द्वारा पूर्णता की इच्छा स्वाभाविक हो जाती 
है । आदश-समपित व्यक्तियों में संसार के असाधारण कर्मनिष्ठ मिलंगे, 
सौंदय से तादात्म्य के इच्छुओं में श्रेष्ठ कलाकारों की स्थिति है और व्यक्ति- 
समपंण ने हमें साधक और भक्‍त दिए हे । 

अखण्ड चेतन से तादात्म्य का रूप केवल बौद्धिक भी हो सकता हूँ, पर 
रहस्थानुभूति में बृद्धि का क्षेत्र ही हृदय का प्रेम हो जाता है । 


च क 


प्रकृति के अस्तव्यस्त सौंदयं में रूपप्रतिष्ठा, बिखरे रूपों में गृण-प्रतिष्ठा, 

फिर इनकी समष्टि में एक व्यापक चेतन की प्रतिष्ठा और अन्त में रहस्या- 

नुभूति का ज॑ंसा क्रमबद्ध इतिहास हमारा प्राचीनतम काव्य देता हैँ, बेसा 
अन्यत्र मिलना कठिन होगा! । 


और तदुपरान्त महादेवी ने ऋग्वेद से उषा, मरुत, आदि सम्बन्धी उक्तियों 
का उद्धरण दंते हुए अन्त में रहस्यानुभूति और आत्मनिवेदन के भावों से युक्त 
पंक्तियाँ उद्धत की हैँ और प्रमाणित किया है कि माधुयंभावभरित रहस्यवाद 
के अंकुर वेदों में वत्तेमान हें । 

“हूं वरणीय स्वामी ! हम दोनों का वह पूर्व का अविच्छिन्त सख्य भाव 
कहाँ गया जिसे में व्यर्थ खोजता हूँ ।“ 

इस पंक्ति में अव्यक्त चेतन के प्रति वेयक्तिक तादात्म्य की इच्छा 
ध्वनित है । 


अब हम थोड़ा महादेवी के जीवन पर विचार कर हें । क्योंकि कविता 
के भाव ओर जीवन में साम्य होना ही चाहिए। 


जन्म सम्पन्न परिवार में | पिता बा० गोविन्द प्रसाद वर्मा एडवोकेट और 
माता श्रीमतती हेमरानी देवी अत्यन्त विदुषी और कछाप्रिय । बचपन में चित्र 
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और संग्रीत की शिक्षा । ११ वर्ष के अल्प वय में विवाह। और तब बौद्ध - 
दर्शन के अध्ययन का और बुद्ध के व्यक्तित्व का प्रभाव। महादेवी निश्चय 
करती हें कि वे बेवाहिक जीवन नहीं विताएंगी, बौद्ध भिक्षुणी बनेंगी । घर- 
वालों का विरोध । अतः अध्ययन चलता रहा--प्रंसक्ृत में एम० ए० किया । 
तब से अछग रहकर-अपने भिक्षणी होने के स्वप्न को वेयक्तिक जीवन में पवि- 
त्रता, संयम और सादगी तथा समाज-सेवा द्वारा पूरा करने में प्रयत्नशील रहीं । 
प्रयाग महिला विद्यापीठ की प्रधान आचार्या हैँ वे, पर छटिटयों में समय 
मिलते ही गाँवों में जाकर रोगियों-दु्खियों की सेवा कर बौद्ध धर्म की करुणा 
के आदर्श को व्यवहारिक साधना के रूप में परिणत करने में लीन हो जाती 
है । उनका जीवन पवित्रता, सेवा और साधवता का प्रतीक हैं । 
महादेवी के जीवन को देखने से इसमे सन्देह नहीं रह जाना चाहिए कि 
उनकी भावना में एक एसी पवित्रता है जिसके कारण उसमें एऐंद्रिक काम- 
वासना के लिए स्थान नहीं । इसे डा० नगेन्द्र ने भी स्वीकार किया हे कि 
दीपशिखा, में जो महादेवी के मन का प्रतीक है, फारसी शमअ की दाहक 
ज्वाला नहीं, वरन्‌ करुणा की शीतलहता है। स्वयं जलकर भी विश्व को 
आलोकदान करते रहने की पुनीत कामना में समष्ठि के लिए अपने को दे 
डालने की आकाइ क्षा निहित हे-- 
“दीप मेरे जल अकम्िपित, 
घुल अचचल । 
पथ न भूल एु पणग भी, 
घर न खोए लघु विश्ग भी, 
स्निग्ध लो की वूलिका से 
आँक सबकी छाड उज्ज्वल |?! 
इस लो के पीछ महादेवी के प्राणों का स्नेह जल रहा ह जिससे किसी 
एक विशिष्ट का नहीं, सब का+>>छोटे से छोटे और नगण्य से नगण्य का पथ 
आलोकित करना और उन्हें शीतलता देना अभीष्ट है । कवयित्री के व्यावहा- 
रिक जीवन में इस भावना की परिणति का प्रयास हम देखते हैं। अतएव 
यह कह कर हम छट्टी नहीं ले सकते कि इसमें व्यक्त भावना का रूप प्रकृत 
नहीं, बौद्धिक है । क्योंकि भावना जब तक प्राणगगत न हो, तब तक वह जीवन- 
साधना का रूप कंसे ले लेगी ? आत्मविसर्जन की भावना के कारण इन 
पंक्तियों में स्वार्थ-मुलक ऐंद्विक काम-वासना का निषेध अपने आप हो जाता 


दीपशिखा की रहस्य-भावना श्प्६्‌ 


| यह भात्मविसर्जन अतृप्ति और निराशा से उद्भूत क्षोभ का परिणाम नहीं 
क्योंकि इसमें निर्माण की साधना है, मात्र आत्मध्वंस की प्रवृत्ति नहीं । 
निर्माण की “चेतना महादेवी की ग्रति में संकल्प, और प्राणों में दुर्जेय साहस 
का संचार कर रही हुँ --- 
“अन्य होंगे चरण हारे, 
और हैं जो लौटते, दे शुल को संकढप सारे, 
दुखत्ती . विर्माण-उन्मद, 
यह अमरता नापते पद, 
बांध दंगे अंक-संसति-से 
तिमिर में स्वण॑-वेला !?? 

जो लोग संसार भर के संपूर्ण श्रेष्ठ कला-साहित्य में अभक्त काम की 
प्रेरणा देखते हे, वे स्वीकार करते ६ कि यह काम अभुक्त रहकर ही परिष्कृत 
(5प008779॥४0) हो कलासुजन कि प्रेरणा बन सकता है। इससे इतना तो 
स्पष्ट ही है कि कलासुजन का रास्ता भोग के रास्ते से अलग ही नहीं, विपरीत 
हैँ । इच्छाओं का भोग उनकी मृत्यु हे, अभुक्त रहकर उनकी परिणति दो 
प्रकार से संभव है -- हु 

१ क्षोभ, निराशा, अतृप्ति आदि के कारण उत्पन्न कुण्ठाओं या अस्वस्थ 
मातसिक अवस्थाओं के रूप में | अभुक्त काम आश्रय के किसी विशेष प्रयास 
या साधना के अभाव में इसी परिणति को सामान्यतः प्राप्त कर सकता हैं 
वयोंकि व्यक्ति का अधोगामी मन सामान्य रूप से काम को तृप्ति की ओर से 
निःसंग वहीं रह सकता । 

२ पर विशेष साधना द्वारा विशेष व्यक्ति ही अभूकत काम का उन्नयन, 
प्रिष्कार (500!77790707) कर सकते हें। मत तब ऊध्वंगामी बनाया 
जाता हैं, काम के प्रति एक प्रक्रार की नि:ःसंग भावना या अनासक्ति उत्पन्न 
हो जाती है । लेकिन काम मरता वहीं, आत्मा में निहित सतोगृण के वश्ीभूत 
हो शेष सुष्टि के साथ रागात्मक तादात्य के रूप में या आध्यात्मिक प्रेम के 
रु१ में, जो निर्वेबक्तिक होता हे, या सब के प्रति होता है और शरीर से 
जिसका संवन्ध नहीं रहता--उन्नीत हो जाता हूँ । द 
... काम शब्द अपने व्यापक अथ में अपवित्र शारीरिक वासना का बोधक 
नहीं । यह व्यक्ति की मूल रागात्मिका वृत्ति का ही पर्याय है, काम का भोग 
ही नि£द वस्तु हू, सामान्‍य है, प्रकृत है । अभुक्त रह कर ही वह व्यक्ति को 


च् 
हे 
है; 
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ऊँचे ले जा सकता है। हाँ, अभकत काम आसक्तिमूलक होगा अर्थात्‌ 
अनुन्नीत होगा तो कृष्ठाओं को जन्म देगा। तब व्यक्ति का मानसिक 
जीवन असामान्य ही नहीं, अस्वस्थऔर सभाज के लिए अहितकर भी हो 
सकता हैँ । पर सतोगुण द्वारा नियन्त्रित-परिचालित हो यही अभुकत काम 
( या रागवृत्ति ) व्यक्ति को सत्य और सौंदय के आनन्द की रसानुभूति 
में सहज समर्थ बना दे सकता है । इस अर्थ में संसार के श्रेष्ठतम कवियों- 
कलाकारों, भवतों-महात्माओं के जीवन में उन्नीत अभुक्‍त काम की प्रेरणा 
काम करती है । 

डा० नगेन्द्र ने दीपशिखा की कवयित्री में अभुक्त काम की प्रेरणा का जो 
रूप देखा हँ वह बहुत कुछ पहले प्रकार का है । वे 'जलने की भावना में 
असन्तोष और अतृत्ति' देखते हैं। उनकी वेदना वो अभाव-जनित मानते हँ 
और उनके “जीवन में सन्‍्तों की आत्मसाधना देखना” तो उपहास्य समझते हूं । 
पर इसे भी अस्त्रीकार नहीं करते कि अपनी वासना का परिष्कार करने के 
लिए उन्होंने साधना की है और अब भी कर रही है ।” अन्तिम बात को 
मानने के कारण महादेवी में और सन्‍्तों या भक्तकवियों की भावना में अगर 
कोई अन्तर रह जाता है तो वह केवल मात्रा का। दाशंनिक अध्ययन और 
चिन्तन तथा बोधवत्ति की अपेक्षाकृत अधिक सजगता के कारण महादेवी की 
भावना में वह तीत्रता या उनके जीवन में सामाजिक मर्यादा की वह अवहेलना 
हम भले ही न पाएं जो मीरा में है, पर भावना का प्रकार वही है, वह भावना 
सांसारिक लालसाओं की अतुप्ति द्वारा उद्भूत कुण्ठा का प्रतिरूप न हीं। हमें 
तो महादेवी के जीवन में सन्‍्तों की आत्म-साधना देखना उपहास्य नहीं प्रतीत 
होता । वृद्धिवाद का युग है, इसका अर्थ यह नहीं कि आत्मसाधना सम्भव ही 
नहीं । बुद्धिनीवी भी साधक या भक्त हो सकता है । बोधवृत्ति और रागवृति 
एक दूसरे के विरोधी नहीं, प्रक हे। एक ही आश्रय में दोनों की स्थिति 
सम्भव हूँ । 

- महादेवी का जो जीवन परिचय ऊपर दिया गया है उससे स्पष्ठ हैँ कि 
उन्होंने काम-भोगका रास्ता स्वेच्छा-पवंक त्यागा है, पतिस्थितियों की विवशता 
से नहीं। उनका काम अगर अभुकत रहा है तो इसके मूल में उनके दाशनिक 
बोध (जिसमें बोद्धदर्शंन आदि के अध्ययन का हाथ है) द्वारा नियन्त्रित- उत्प्रे- 
रित सांसारिक सुखों के प्रति उनकी अनासक्ति और उदासीनता की भावना ही 
है। अतएवं डा० नगेन्द्र का यह विचार कि महादेवी के काव्य के मूल में 
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अतृप्ति और अभाव की प्रेरणा है, मुझे संगत नहीं प्रतीत होता। हाँ, इस 
अतृध्ति या अभाव को शारीरिक या छौकिक नहीं मानकर आध्यात्मिक मानें 
तो मुझे आपत्ति नहीं। इस अर्थ में यह अभाव अपूर्ण मानव के, पृर्णता के 
लिए प्रयास और किसी पूर्ण व्यक्तित्व की आकाडःक्षा का प्रतीक होगा । 
जनंन्ध को महादेवी की भावना की सच्चाई में इसलिए सन्देह है कि वे 

पीड़ा चाहती हूं, वेदना से प्यार करती हें, विरह॒ को ही मिलन समझती हे । 
संसार में, यह ठोक है कि, पीड़ा, वेदना, विरह किसी को प्रकाम्य नहीं । 
सभी चाहते हे पीड़ा का अन्त, वेदना का शयन, विरह की मिलन में परिणति। 
पर जिसने अपनी आत्मा की घधवलूपुनीत साधना द्वारा, अपने सतोगृण के 
विकास द्वारा अपनी भावना को लोक की पाथिव सीमाओं से मृवत कर लिया 
है, जिसने अपने प्रेम को नामरूपनिरपेक्ष सा्वभौम व्यक्तित्व के चरणों में 
निवेदन करने का अभ्यास किया हैं, उसके लिए न पीड़ा-पोड़ा है, न विरह 
विरह । पीड़ा प्रियतम की अनुभूति की सजगता का नाम है और विरह अपने 
अहं--प्रेम-वि्वुल अहं--के बोध का। अतः दोनों चरम प्रकाम्य हें । सुख- 
दुख में समता का भाव, प्रियतम के हास और रोष को समानरूप से अंगीकृत 
करने को क्षमता उसी हृदय में सम्भव है जो निष्कंप दीपशिखा के समान 
साधना में सतत लीन है--- 

“हास का मधुदूत भेजो, 

रोष को श्रूभंगिमा पतझार को चाहे सहेजो ! 
ल मिलेगा डर अ्रचंचल, 
वेदना जल्व, स्वप्न शतदुल, 
जान लो, यह मिलन-एकाकी, 
विरह में है दुकेला?! 


यही संसार से उदासीन, पर आत्मोन्मख अन्तर्मखी साधना महादेवी को 
श्रेष्ठतम रहस्यदर्शी सावकों की कोटि में बिठाने के लिए यथेष्ट है । 

ऊपर की पंक्तियों में “उर अंचंचछ', और 'स्वप्न शतदल' पढों द्व।रा 
महादेवी की भावना की गअंथिहीन पवित्रता और निद्चलता ध्वतित हैं और 
विदना जल' द्वारा उसकी करुण तरलता । 

और जो महादेवी की भावना में एक बोद्धिक सहानूभति मात्र देखते हें, 
उसमें अनुभूति की गहराई और हृदय का तीत्र वेग नहीं देख पाते, उन्हें 
निम्नोद्धुत पंक्तियाँ ध्यान से पढ़ना चाहिए-- 
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“ज्षिद्िज कारा तोड़कर अब 
गा उठी डउन्मत्त आधी, 
अब घटाओं मेंव सकती 
लास-तन्‍्मय तड़ित बांधी; 
धूलि की इस वीण पर में तार हर तण का मिला लू ।” 
चतुर्दिक तूफान की उच्छबंल पीठिका में कवयित्री अपना समस्त आत्म- 
बल संचित कर बुझे साधना-दीप को जला लेने की कामना करती हें । और 
जब तक उतको आत्मा में साधना की पुनीत दीपशिखा प्रज्ज्वलित हूँ, उन्हें 
तूफान या प्रछढय का भय नहीं-- 
“अब ठतरी पतवार लाकर 
तुम दिखा मत पार देना 
आज गजेन में सुझे बस 
एक बार पुकार छोना ! 


ह। 


7) 


ज्वार को तरणी बना में इस प्रछय का पार पा लू! 

अपनी सात्विक साधना में उन्हें आत्मविश्वास है, तभी तो वह मंझधार 
को चुनौती देने का साहस करती हूं। एकबार पुकारे जाने की कामना से 
यह गलतफहमी व हो कि कवयित्री की अतृप्ति इसमें ध्वनित है । बच्चन की 
भावता-- 

“इप्तीलिए खड़ा रहा कि तुप मझे पुकार लो' से यह भावना नितान्‍्त भिन्‍न 
है। महादेवी की भावता का आलंब्न स्थूछ नहीं, व्यक्ति नहीं, वरन्‌ कोई 
अज्ञात निर्वेबक्तिक व्यक्तित्व है । प्रमाण स्वछप नीचे की पंक्तियाँ भी देखिए- 

“यह सपने सुकुमार तुम्हारी स्मित से उजले ! 

हे ८ ३८ 
जाते अ््षरहीन व्यथा की होकर पातो, 
लौटाना है इन्हें स्वर्ग से भू की थाती 
>८ >८ >< 
छायापथ में अंक बिखर जावें इनके जब, 
फ्लो में खिल रूप निखर थआवयें इनके जब 
वर दो तब यह बांध सके सोमा से तुमको 
मिलन विरह के निमिष-गुँथी साँसों के खज लो |?! 
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जब तक ये सपने साधिका के उर-मन्दिर में दीवाली मना रहे है तब 
तक प्रिय आएं या न आएँ। साधनादीप की छौ जब थकने छूगे तभी हृदय 
प्रिय के वरदान की कामना करता है, जब तक लौ में जीवन हैं, वह प्रिय को 
आत्मदान ही देगा। प्रिय से प्रार्थना है--कवयित्री की करुण साधना की छो 
धुले तो श्रिय के प्रतिरृप विश्व के हृदय में वह आलोक बनकर समा जाए-- 
“जब यह दीप थके तब श्राना ! 
साथें करुणा अंक ढलीं हैं, 
साध्य गगन सी रघ्गमयों पर 
पावस कीं सजला बदली हैं। 
विद्यत्‌ के दे चरण इन्हें उर डर की राह बताना ।* 
भावों की सच्चाई का प्रमाण है, सहृदयों का हृदय * 
महादेवी के भाव हृदय को छते हैं, इससे कैसे इन्कार किया जाए। उद्धत 
पंक्तियों में क्या केवल विचार हैं, मात्र दाशंनिक सिद्धान्त हैं ? क्‍या महादेवी 
के प्रेम-तरल व्यक्तित्व की मध्र-साधना और उनकी करुणा की आद्रता से 
आपका हृदय अभिषिक्नत नहीं हो जाता ? क्‍या ये पंक्तियाँ सीधे मस्तिष्क से 


टकरा कर लौट जाती है ? यदि नहीं तो जैनेत्द्र ने जो कहा है, उनके प्रति 
आदर का भाव रखते हुए भी, हम उसे कंसे मान ले? 


दीपशिखा एक प्रतीक हे--मह॒देवी की अन्तःसाधना का। सन्ध्या सावना 
का आरम्भ कारू और प्रभात समाप्ति-वेला है। सान्ध्यगीत मे कवयित्री 
का अज्ञात प्रियतम अज्ञात रहकर भी ज्ञात हो गया--उसकी रूपरेखा अव्यक्त 
और सूक्ष्म ही रही, पर उसके व्यक्तित्व की अनुभूति सन्देह के परे हो गई । 
दीपशिखा में, माया के घोर तिमिर को, संसार के (कमं-कोलाहल के ) निबिड़ 
अन्धकार को तथा स्थल भौतिक परिस्थितियों के आवरण को झेलती हुई साधना 
की शिखा जलती दिखाई देती है। इस शिखा में प्रिय की स्मृतियों का प्रकाश 
है--यही प्रकाश साधिका का संवल है । जब तक यह साथ है उसे तूफान था 
प्रढलय ( भौतिक आकर्षण या सांसारिक कामनाएँ ) विचलित नहीं कर सकते । 
जब प्रभात होगा--व्यष्टि का सममष्टि में विसर्जन होगा--या प्रिय से प्रेयसि 
का मिलन होगा--तब दीपक की लो भी प्रभात के चरणों में अपने को विस- 
जित कर देगी-- 
धयहु मन्दिर का दीप इसे नीरव जलने दो ! 
रन्का है दिग्शांत रात की मुच्छी गहरी, 
हि० सा० प्रै० प्र०--१३ 
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आज पुजारी बने, ज्योति का यह लघु प्रहरी, 
जब तक लोटे दिन की हलचल, 
तब तक यह जागेगा प्रतिपल, 
रेखाओं में भर आभा जल, 
दूत साँक का इसे प्रभाती तक जलने दो !” 
और जब सबेरा सचम्‌च अ'ता है, तो देखिए क्‍या होता हैँ -- 
४कुल्पना निञज्ञ देख कर साकार होते, 
ओर उसमें प्राथ का सख्चार होते, 
सो गया रख तूलिका दीपक-चितेरा, 
सजञ्ल है कितना सबेरा |?” 


संसार-शलभ के प्रति साधिका की उक्ति में कितनी अनासक्त 
उदासीनता है-- 
“ह्लोययाया यामिनी मेरा निकट निवाण ! 
पागल रे शलभ प्नतान ! 


राख हो उड़ जाएगी यह अग्निसय पहचान। 

कर मुझे इंगित बता, किसने तुझे यह पथ दिखाया, 

तिनिर में श्रज्ञात देशी क्‍यों मुझे तू खोज पाया, 

अग्निपंथी में तुमे द॑ , 
कौन सा प्रतिदान ?” 
शलभ की इस भत्सना में सांसारिक प्रेम का तिरस्कार ध्वनित है । 
कवयित्री का प्रेम चातक का प्रेम है--उसमें वही एकनिष्ठता है, वह 
व्रत है, वह साधना है जो तुलसी के प्र म में -- 
“एक भरोसो, एक बल, एक आस - विस्वास, 


सियाराम घनस्याम द्वित, चातक तुलसीदास ।” 
महादेवी कहती हें -- 


“जो न प्रिय पहचान पाती ! 
भेध पथ में चिह्न विद्य त्‌ के गए जो छोड़ प्रिय-पद, 
जो न उनकों चाप का में जानती सन्देश उन्मद, 


किसालए पावस न'न में 
प्राण सें चातक बसाती 2? 


कवयित्री के प्राणों में चातक आ बसा हे, नयनों में बरसात समा गई 
है! इप्तीलिए तो कि उसते प्रिय को जाना-पहुचाना है। प्रिय है कंसा ? 
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जिसके चरण मेघपथ में विद्युत्‌ के चिह्न छोड़ गए हें , वही है प्रिय--अरूप, 
अव्यक्त, अनन्त चेतन सत्ता ! अव्यक्त हैँ वह, पर उसके सन्देश की अभिव्यक्ति 
व्यक्त रूप में होती हँ--मेघपथ से वह चलता हे; विद्युत्‌ उसका पदचाप 
है ! भाव की तनन्‍्मयवा को लेकर नहीं, केवल उपास्य के स्वरूप को लेकर 
तुलसी से महादेवी भिन्न हें । तुलसी का ईश-प्रेम भी मूल रूप में लौकिक ही 
था--अपनी पत्ती रत्नावही से आघात पाने पर यही प्रेम ईश्वरोन्मुख हुआ । 
वृत्ति एक ही हं--प्रेम ! आहंवन की भिन्नता से उसके स्वरूप-संस्कार में 
में भी अन्तर आ जाता है । तुलसी का पार्थिव प्रेम ईश्वरोन्मुख होकर अपा्थिव 
कहलाया, तो महादेवी का प्रेम ईश्वर के निर्गुणढप या अप्तीम-अव्यक्त के 
प्रति उत्प्रेरित होकर लौकिक कैसे कहा जा सकता १ 

जैनेन्द्र ने एक और तक दिया हँ--महादेवी में पर्याप्त कविता हँं--भाषा 
की सजधज हे, इसलिए वेदनो की विह्नलता सच्ची नहीं। वहाँ बोधवृत्ति 
सजग हे, वेदना को अलग से थामे। जहाँ विद्वलता अधिक होती है, वहाँ भाषा 
के किनारे टूटे फूट होते हें । छोकिक प्रणय के संबन्ध में जेनेन्द्र का यह कथन 
ठीक है । पर यद्यपि महादेवी ने छौकिक प्रेम से ही 'तीत्रता उधार ली है, फिर 
भो आलंबन अलौकिक होने के कारण तीत्रता का वह वेग नहीं रह जाना 
स्वाभाविक ही है । मीरा के आलंवत ईश्वर होकर भी मानवदेहधारी थे, 
कबीर के निर्गण । अतः कबीर में मीरा की तीव्रता हम' नहीं पाते ! महादेवी 
में आलंबन पर्याप्त सुक्ष्म है, अतएव भावावेश इतना तीब्र और अमर्यादित 
नहीं कि बोधवृत्ति को एकदम ढ़ेंक ले, भाषा के किनारों को तोड़ फोड़ दे । 
अनुभूति में गहराई खूब है, पर सतह की हलचलूू उतनी नहीं। अतएव 
जैनेन्द्र के इस विचार से हम सहमत नहीं कि महादेवी की पीड़ा प्राणगत नहीं, 
बुद्धितत है, वह जानबूझ कर अपनाई गई हैं । ह 

महादेवी में बुद्धि और राग--दोनों का सामज्जस्य हैँ । इसी हेतु “कविता' 
का स्वरूप---अर्थात्‌ कलापक्ष भी खूब निखरा है| यह स्वतंत्र विषय हैँ और 
यहाँ इसके विवेचन के लिए अवकाश नहीं । किसी अन्य अवसर पर इस पर 
प्रकाश डालना चाहूँगा । यहाँ इतना कह देना ही पर्याप्त होगा कि भहादेवी 
की भाषा-शैली, उनके प्रतीक और उनके काव्य में प्रस्तुत या अग्रस्तुत रूप में 
प्रकृति के चित्र, ये सभी उनके विषय के अनुरूप ही हे समस्त प्रक्ृति में 
व्याप्त किसी अव्यक्त चेतन की अनुभूति, उस अव्यक के प्रति प्रणय-निवेदन, , 
उसके वियोग में पीड़ा, और इस पीड़ा में अनिवंचनीय सुख की अनभूति-- 
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यही तो महादेवी का विषय है । उनका यह विषय उनकी अच्तमृंखी साधना 
से सम्बन्ध रखता हूँ । पर इस अच्तर्मुखी साधना की अभिव्यक्ति के लिए जिन 
उपकरणों का सहारा लिया गया हं--खासकर दीपशिखा मे--अर्थात्‌ दीपक 
की प्रतिपल घुलधुल कर सव-जनहित प्रकाश फेलानेवाली और रजनी के 
अन्धकार को झेलनेवाली छौ, मन्दिर की शंख और घटाघष्वनि, प्रकृति का 
विराट विस्तार, रंगों की तरलता, गीले ओसकण और आँसुओं का अध्य॑, 
दतदल, हिमधवल श्ूग, प्रभात तक आँधी और प्रलुय का सामना करती हुई 
जलनेवालो निष्कंप दीपशिखा, आदि--उन से यह स्पष्ट हे. कि महादेवी की 
यह साधना लोकहित की साधना से अलग नहीं । उनके व्यावहारिक जीवन 
में हम 'जन-कल्याण की अटूट भंगिमा भरी हुई पाते हे जिससे प्रेरिद्त हो 
कर महादेवी जी ने इलाहाबाद के 'साहित्यकार संसद' को स्थापना का 
उद्योग किया । द 
साधिक्रा महादेवी के लोकपावन व्यक्तित्व की झांकी उनकी इन पंक्तियों 
में देखिए--- 
“कोई यह ग्रासू आज माँग ले जाता।! 
तापों से खारे जो विषाद से श्यामल, 
अपनी चितवन से छान इन्हें कर मधु-जल, 
' फिर इनसे रच कर एक घटा करुणा को 
कोई यह जलता व्योम आ्राज छा जाता |? 
खारे आँसुओं को करुणा के शीतल बादल में परिणत कर व्योम की 
जलन मिटाने का कुछ एसा ही व्यावहारिक प्रयास महादेवी के यथार्थ जीवन 
में भी हम देखते हे । | 
अतएब, न तो महादेवी की भावना में बौद्धिक सहानुभूति देखना संगत 
है. और न उनके प्रेम में अभुक्त काम की प्रेरणा का प्रच्छन्न रूप देखना 
आवशज्यक । महांदेवी को रहस्य-भावना स्वाभाविक, स्वस्थ और यथार्थ हूँ 
और वह उनकी जीवन-साधना का प्रतिफल हैं । 
महाप्राण कवि निराला ने एक स्थल पर महादेवी के व्यक्तित्व पर अध्य 
बढ़ाते हुए लिखा हं-- 
हिन्दीं के विशाल' मन्दिर को चीणापाणी, 
स्फूर्ति चेतना रचना की प्रतिस। कल्याण | 
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प्रसाद की सांस्क्रतिक चेतना 


संस्कृति ( सम्‌+- क्ृ+- क्तिन्‌ ) परम्परागत प्रतिष्ठित उन्नीत संस्कारों की 
सामूहिक अभिव्यक्ति है। संस्कृति वर्गगत या जातिगत भी हो सकती है, 
स्थान-गत भी । वह एकदेशीय भी हो सकती है, अन्तर्राष्ट्रीय भी। 
भौगोलिक और ऐतिहासिक कारणों के समह समय-समय पर संस्क्ृति की 
सीमाए निर्धारित करते रहे हे। इन्हीं कारणों से विश्व-संस्कृति या मानव- 
संस्क्षति के मूल तत्त्वों से सामञ्जस्थ रखते हुए भी भारतीय संस्कृति युग-युग 
से विशिष्ट रही है । सुदीर्घे परम्परा में इसकी जड़े होने के कारण ही इसमें 
कम गत्यात्मक बल नहीं रहा है । आज जब पाइचात्य, योरोवीय संस्कृति की 
तूफानी गति ने इस प्राचीन संस्कृति की विशिष्टत! के अस्तित्व पर प्रश्नवाचक 
लगा दिया हे, तो यूगों की झंझा झेल कर भी निष्कंप इस संस्कृति दीप-शिखा 
की परख और सुरक्षा का प्रश्न महत्त्वपूर्ण हो उठा है । 

तवयूग में भारतीय सांस्कृतिक चेतना को वाणी प्रदान कर उसकी 
विशिष्टता की रक्षा का प्रयास करनेवालों में जयशंकर प्रसाद भी हे । उन्होंने 
पश्चिमी सम्यता की चकाचौंध से अभिभूत पतनोन्‍्मुख भारतीय समाज की, 
आँखें खोलने के लिए इतिहास के उस काल की वेज्ञानिक खोज की जब हमारी 
समभ्यता-संस्क्ृति गौरव के चरम शिखर पर थी। और इस प्राचीन सांस्कृतिक 
चेतना को उन्होंने कला के कमनीय आवरण में व्यक्ति कर श्रय को 
प्रेय बना दिया । इस दृष्टि से हम उन्हें भारतीय संस्कृति का कलाकार कहें 
तो यह असंगत नहीं । 

संस्कृति के संबन्ध में प्रसाद जी को अपनी मान्यताएँ है । उनके अवसार 
संस्कृति का सामहिक चेतनता से, मानसिक शील और शिष्टाचारों से, 
मनोभावों से मौलिक संबन्ध हैँ। धर्मों पर भी इसका चमत्कार-पूर्ण प्रभाव 
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दिखाई देता है... *-*संस्क्ृति सौन्दर्ययोध के विकसित होने की मौलिक चेष्टा 
है। । यद्यपि संस्कति विश्ववाद की विरोधिनी नहीं, फिर भी भौगोलिक 
परिस्थितियों तथा काल की दीघेता आदि के कारण विभिन्न भू-भागों की 
विभिन्‍न' संस्कृतियाँ विशिष्ठ रूप धारण करती हैं। विभिन्न जातियों के 
सौन्दर्भ-बोध संवन्धी रुचि-भेद को सांस्कृतिक बतलाते हुए प्रसाद जी साहित्य 
में इसका एक उदाहरंण यह देते हे कि, “भारतीय साहित्य में पुरुष-विरह 
विरल है और विरहिणी का ही वर्णन अधिक है । इसका कारण हूँ भारतीय 
दाशनिक संस्कृति । पुरुष सवंथा निलिप्त और स्वतंत्र है। प्रकृति या माया 
उप्ते प्रवृत्ति या आवरण म छाने की चेष्टा करती है। इसलिए आसक्ति का 
आरोपण स्त्रा में ही हे ।---*-- सत्रीत्व में प्रवत्ति के कारण नेसगिक आकषण 
मानकर उसे प्राथिनी बनाया गया है * । इसके विपरीत फारसी आदि साहित्य 
में पुरुप को ही विरह-वेदना का आश्रय बनाने की परंपरा हैँ। इस रुचि-भेद 
का कारण संस्कृति-भेद हे । 

प्रसाद जी ने भारतीय संस्कृति के विविध पहलुओं का अध्ययन अपने 
ताटकों और काव्यग्रन्थों में भी प्रस्तुत किया है । भारतीय संस्कृति के आधार- 
स्तम्भ वेदों-पुराणों तथा बौद्ध और शव ग्रथों से उन्होंने व्यापक रूप से प्रेरणा 
ग्रहण की हूं । 

अपने नाठकों में प्रसाद जी ने भारतीय इतिहास के स्वर्णयूग को कला 
के माध्यम से उपस्थित कर नवयग की प्रियमाण सांस्क्ृतिक चेतना को संजीवन 
प्रदान किया है । चन्द्रगुप्त, स्कच्दगृप्त, अजातशत्र, राज्यश्री, ध्रृवस्वामिनी 
आदि नाठकों में न केवल पात्र और घटनाएँ एंतिहासिक हूं, वरन प्राचीन 
सांस्क तिक वातावरण को भी सजीव रूप में उपस्थित किया गया हैं । विशाख 
नाटक म॑ उत्तरकालीन पतनोन्‍्मुख बौद्ध साम्प्रदायिक मनोवृत्ति की झाँकी हु 
तो “चन्द्रगुप्त मौय नाटक में हिन्दूधर्म के तत्त्वों का अभिनयात्मक दिग्दशंन । 
स्थूल रूप में परम्परागत हिन्दू संस्कृति का परिचय हम तीन पदों द्वारा दे 
सकते ह--वर्णाश्र म व्यवस्था, कर्मंफलवाद और जन्‍्मान्तरवाद । 

चन्द्रगुप्त नाठक में. प्राचीन वर्णाश्रम व्यवस्था की झांकी के साथ उसका 
मूल्यांकन भी है। पव॑तेश्वर द्वारा अपमानित चाणक्य की दर्पोक्ति देखिए --- 





३ काव्य और कला तथा अन्‍्य-निबन्ध ए० २ (संस्करण--घं०२००१) 
२ वही, ४० 
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*रे पददलित ब्राह्मणत्व ! देख, शुद्र ने निगड़बद्ध किया, क्षत्रिय निर्वासित 
करता है, तब जलू---एक बार अपनी ज्वाला से जल ! उसकी चिनगारी से 
तेरे पोषक वेश्य, सेवक शूद्र और रक्षक क्षत्रिय उत्पन्न हों ! ? और, ब्रह्म गत्त्व 
एक सावभौम शाश्वत बुद्धिवंभव हैं । वह अपनी रक्षा के लिए, पुष्टि के लिए 
ओर सेवा के लिए इतर वर्णों का संघटन कर लेगा ।/ और भी-“राष्ट्र का 
शभचिन्तन केवल ब्राह्मण ही कर सकते हें । एक जीव की ह॒त्या से डरनवाले 
तपस्वी बौद्ध सिर पर मडराने वाली विपत्तियों से, रक्त-समुद्र की आँधिओं से, 
- आर्यावर्त की रक्षा करने में असमर्थ प्रमाणित होंगे ।” आम्भीक द्वारा कुचक्रों 
के सृजन का आरोप लगने पर चाणक्य कहता हे--- ब्राह्मण न किसी के राज्य 
में रहता हे, और न किसी के अन्न से पलता है, स्वराज्य में विचरता हैं और 
अमृत होकर जीता हूं |'*'ब्राह्मण ' सब कुछ सामथ्ये रखने पर भी, स्वेच्छा से 
इन माया-स्तूपों को ठुकरा देता है । प्रकृति के कल्याण के लिए अपने ज्ञान 
का दान देता है ।” हिंदू परम्परा में ब्राह्मण को जो महत्त्व मिला है उसका 
आधार उसकी यह सहज अनासक्ति और कल्याण-वृत्ति ही तो था । वर्ण-व्यवस्था 
के अतिरिक्‍त प्राचीन आश्रम-व्यवस्था का चित्रण भी प्रसाद जी की लेखनी द्वारा 
हुआ है । चन्द्रगुप्त नाटक के प्रथम अंक में गुरुकुल के वातावण क्री ओर 
संकेत हैँ । प्राचीन संस्कृति का एक आलोक-स्तम्भ तक्षशिला गुरुकुल का छात्र 
सिहरण आम्भीक को उत्तर देता हुआ कहता हं---गृरुकुल में केवल आचाये 
की आज्ञा शिरोधाय होती हे अन्य आज्ञाएँ अवज्ञा के कान से सुनी जाती हैं 
राजकुमार : “ गुरुकुल का अधिकारी चाणक्य आम्भीक के तलवार खींच लेने 
पर कहता ह-- गुरुकुक में शस्त्रों का प्रयोग शिक्षा के लिए होता है, द्वन्द- 
यूद्ध के लिए नहीं ।” 


गहस्थ धर्म और पारिवारिक संबन्धों का मूल्यांकन भी अतेक प्रकार से 
हुआ है । (एक घृ ८ नाटक में पारिवारिक और मुक्त प्रेम का तुलनात्मक 
अध्ययन है । 'भ्र्‌ वस्वामिनी, नाटक में विशेष परिस्थितिओं में विवाह-मोक्ष 
की समस्या पर इतिहास के आलोक में विचार है। “अजातशत्र नाटक में 
बिम्बसार के वानप्रस्थ जीवन तथा 'राज्यश्री” नाटक में राज्यश्री की वराग्य- 
वृत्ति की झांकियाँ हें। संन्यासी और भिक्ष्‌ तो प्राय: सभी नाठकों में हे-- 
'राज्यश्री! नाटक में धर्मसिद्धि, शीलसिद्धि, 'स्कन्दगुप्त' में प्रख्यातकी्त, 
“न्द्रगुप्त, में दाण्डायन, “अजातशत्रु' में गौतम उदाहरण हे । 

कमंफलवाद और नियतिवाद की झांकी भी नाटकों में मिलती हूँ। 
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अजातशत्र का विरुद्धक नियति कीं डोरी पकड़ कर निर्भय कमेंकूप में कूद 
सकता है । स्कतन्दगुप्त' के प्रयत्नों को नियति एकाधिक बार विफल कर देती 
है--एक वार तो भठाक के विश्वासघात से वह नदी में बहते-बहते बचता 
है । अन्त में उसके कर्म फलित भी होते हैं तो निर्वेद की पीठिका मैं, जब 
देवसेना की प्रणय-उदासीनता उसके करुण एकाकीपन को घनीभूत कर 
उठती हूं ! 

जन्मान्तरवाद में विश्वास, आत्मा की अनश्वरत। के प्रति आस्था अथवा 
चेतना की सर्वोपरि सत्ता में निष्ठा भारतीय जीवन की वह धुरी रही है जिसने 
परम्परागत सांस्कृतिक संस्थाओं तथा सामाजिक एवं वैयक्तिक प्रवत्तियों का 
संचालन किया है। मत्य अंत नहीं, अत: आदर्श भारतीय न तो मत्य-भीत हूँ, 
न एकमात्र भोतिक सुख-कामी । वह जहाँ एक ओर लोक-कत्त व्य करते हुए 
प्राणोत्सग को प्रस्तुत रहता है, वहाँ दूसरी ओर लौकिक वेभव-विलास से 
उदासीन जीवन की चरम आध्यात्मिक अरथंवत्ता का पिपासु होता है । स्कन्द- 
गृप्त का जीवन उराहरण है। कर्त्तव्य-पालन में वद्धपरिकर, पराक्रमी सम्राट 
होकर भी वह विरक्‍त सा है । आजीवन कौमारब्रत की प्रतिज्ञा लेनेवाले उस 
धीरोदात्त वीर के इत शब्दों द्वारा उसका व्यक्तित्व साकार हो उठता है-- 


“ग्रदि कोई साथी न मिला तो साम्राज्य के लिए नहीं-जन्मभमि के 
उद्धार के लिए मं अकेला यूद्ध करूँगा । पुरगृप्त को धिहासन देकर में वानप्रस्थ 
आश्रम ग्रहण करूंगा । गीता में उपदिष्ट यह निष्काम कर्म-तत्परता भारतीय 
संस्कृति का सार है । इसी से भारतीय जीवन की वह नीतिमत्ता प्रेरित हैं 
जो परिणाम-निरपेक्ष कत्त व्य को धर्म की संज्ञा से विभूषित करने वालो हू । 
हमारी सांस्कृतिक दृष्टि की विशदता मंदिर-मस्जिद-गिरिजाघर को धर्म की 
सीमा नहीं मानती, वरन जीवन के सभी क्रियाकलाप में उसकी अन्‍्तर्ग्याप्ति 
मानती हू। प्रेम और युद्ध में भी धर्म की मर्यादाएं ह। युद्ध में प्राण 
देता वीरों का धर्म है, किन्तु शरणागत या अप्तहाय की रक्षा भी धर्म हे । 
चन्द्रगुप्त, स्कन्दगुप्त, पर्वतेश्वर आदि पात्रों के व्यवहार इसके दुष्टांत है । 

साम्प्रदायिक या संववद्ध घर्म के मिथ्यांवरण को भेद धर्म के मूल तत्त्व 
को न समझने वालों के कारण जो विवाद समय समय पर उठते रहे है उनकी 
एक झांकी र्कन्‍्दगुप्त नाठक में देखिए, जब एक ओर ब्राह्मण लोग बलि का 
उपकरण लिए और दूसरी ओर भिक्ष्‌ और बोद्ध जनता इसपर उत्तेजित दिखाई 
देती हैं । जब ब्राह्मण. बलि देने का हुठ करते हुँ और धातुसेन, दंडनायक 
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आदि किसी के समझाए नहीं मानते तो प्रस्यातकीत्ति अपनी बलि देने को 
आगे बढ़ ब्राह्मणों को लज्जित और हिंसा से विरत करता है । इसके 
अतिरिक्त नाठकों में भारतीय संस्क्ृति के न जाने कितने तत्त्व हें जिसकी पूर्ण 
विवेचता अधिक समय की अपेक्षा रखती हे। 

प्रसाद के काव्यग्रंथों में हम उदाहरण-स्वरूप यहाँ केवल कामायनी पर 
विचार कर सकेंगे। कृमायनी प्रसाद की सांस्कृतिक चेतना का सव्रिष्ट 
प्रतीक है । प्रसाद जी के ही शब्दों में--“जल्प्लावत भारतीय इतिहास में एक 
ऐसी ही प्राचीन घटना हे, जिसने मन्‌ को देवों से विलक्षण, मानवों को एक 
भिन्न संस्कृति प्रतिठित करने का अवप्तर दिया | देवगण के उच्छु खल स्वभाव 
निर्बाध आत्मतुष्टि में अन्तिम अध्याय लगा और मानवीय भाव बर्थात्‌ श्रद्धा 
और मनन का समन्वय होकर प्राणी को एक नए यूग की सूचना मिली । 
प्रकार इस प्रसंग को इतिहास के अतिरिक्त श्रद्धा और मनन के सहयोग से 
मानवता के मनोव॑ज्ञानिक विकास का रूपक भी कहा जा सकता हूेँ। दूसरे 
शब्दों में यह भारतीय परम्परा के अनुसार मानव-संस्कृृति के आरम्भ, विकास 
और उत्कष की गत्यात्मक कथा है | 


आरम्भ का संकेत मन्‌ और श्रद्धा के मिलन और तत्संबन्धी घटनाओं में 
हैँ । आदि मानव की प्रधान वृत्ति थी श्रद्धा, जो . रागात्मिका - बत्ति.दू, इसी 
के सहारे हिमवान प्रदेश में उजड़ी हुई सष्टि फिर से आरम्भ करने का प्रयत्न 
हुआ | किन्तु असुर पुरोहित मिल जाने से मन्‌ ने पशुबलि को। इसकी प्रति- 
क्रिया केरूप में उनकी पूर्व परिचित देव-प्रवृत्ति जाग उठी, जिसने इड़ा के 
सम्पर्क में आने पर उन्हें बुद्धिवादी सुष्टि-विधान को भोर प्रेरित किया। 
ऋग्वेद के अनुसार इड़ा बोधवृत्ति अथवा मेबसवाहिनी नाड़ी भी मानी जा 
सकती है, जिसकी प्रेरणा से बौद्धिक सभ्यता, विज्ञान, राजतंत्र “ आदि का 
विकास होता है | श्रद्धाविहीन इस बुद्धिविकास के बीच ओर अधिक सुख की 
कामना से जब मन इड़ा यां बद्धि पर भी अधिकार करना चाहता हूँ तो वह 
देवताओं का कोपभाजन बनता हुँ। वत्तेमान परमाणु-यूग की विकसित 
सभ्यता मानों इसी कारण देव-शापित है । आज के युग के संशय और संघर्ष 
की व्यंजना 'कामायनी' की पंक्तियों भें देखिए -- 
जब मन्‌ यह कहकर इड़ा को वंदिनी बनाना चाहते हं-- 
में शासक, में चिर रवतंत्र, तुम पर भी मेरा-- 
हो अधिकार असीम, सफल डो जीवन मेरा ।” 
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तो जनता विद्रोह करती हैं--- 
“सिंहद्दार अरराया जनता भीतर आयी, 
परी रानी उसने जो चीत्कार मचाया , 
अ्रपनी दुबलता में मनु तब हॉफ रहे थे 
स्खलन विकंपित पद वे अब भी कॉग रहे थे ।” 
मन्‌ पर जनता के इस आरोप में वत्तमान यंत्र-सभ्यता की आलोचना हँ- 
थ्रकृत शक्ति तुमने यंत्रों से सब की छीनी। 
शोपण कर जीवनी बना दी जजर सोनी ।! 
साहसिक मन अकेले संघर्ष करते हें, कितु परिणाम क्या होता हूँ ? 
“वूमकेतु स्ला चला रुद्र नाराच भयंकर, 
लिए पूंछ में ज्वाला अपनी अ्रति अलयंकर। 
अंतरिक्ष में महाशक्ति हुंकार कर उठी , 
सब शस्त्रों की धार भीषण वेग भर डठीं। 
ओर गिरी मनु पर, मुझु्ष वे गिरे वहीं पर, 
रक्त नदीं की बाढ़ फेलती थी उस भू पर।” 
हिरोशिमा में मानव-सम्यता मूछित हो चुकी है । उसे-तुम॒ुठ कोलाहुल- 
कलह में हृदय की बात' के समान श्रद्धा की शीतलवाणी की प्रतीक्षा है, 
जिसके एक संकेत से इच्छा, क्रिया और ज्ञान के गोलक समन्वित होकर 
शाइवत, अनिवेचनीय आनन्द की सुष्टि कर सके | गाँधी, रवीनद्र और विनोबा 
का भारतवर्ष श्रद्धा की यह वाणी सुना रहा है--जिस दिन मुमर्ष विश्व सुनेगा 
वह मानव संस्कृति के लिए शुभ दिन होगा। . 
इस प्रकार एतिहासिक कथासूत्र तथा राग और बोध-वृत्तियों के 
सहारे वेयक्तिक मानव-मत के मनोवैज्ञानिक विकास के साथ-साथ सामूहिक 
संस्कृति के आरंभ, विकास और उत्कर्ष की व्यव्जना भी कामायनी का विशेष 
सोन्दय हैँ । 
कथासूत्र के लिए प्रसाद जी ने प्रधानतया शतपथ ब्राह्मण का आधार 
लिया है, यद्यपि ऋग्वेद, भागवत पुराण आदि का प्रभाव भी कहीं-कहीं ग्रहण 
किया है? भारतीय संस्कृति के इन मणि-रत्नों की दिव्य प्रभा से प्रसाद जी का 
यह काव्य उद्भासित हो उठा हैं । 
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यद्यपि काव्य-विधान या शैली की दृष्टि से प्रसाद जी बहुत अधिक आधु- 
निक थे, फिर भी जीवन और काव्य को देखने के उनके दृष्टिकोण पर प्राचीन 
भारतीय संस्कृति की गहरी छाप थी, यह उनके 'काव्य और कला तथा अन्य 
निबन्ध! से भी विदित हे। उदाहरण रोचक होगा। पूर्वी और पश्चिमी 
सोन्दय-दृष्टि की तुलनात्मक विशेषताएँ प्रत्माद की पंक्तियों में देखिए-- 

“ग्रीक लोगों के सौन्दर्य-बोध में '”'स्वर्ग और नरक का, जगत की जटि- 
लता से परे एक पवित्रता और महत्त्व की स्थापना का मानसिक उद्योग दिख- 
लाई देता है । और इसमें ईसाई धामिक संस्कृति ओत प्रोत हैं ।---भारतीय 
उपनिषदों का प्राचीन ब्रह्मगाद इस मूत्त विश्व को ब्रह्म से अलग निदक्ृष्ट 
स्थिति में नहीं मानता । वह विश्व को ब्रह्म का स्वरूप बताता है। 

यही कारण हे कि ग्रीस द्वारा प्रचलित पश्चिमी सौन्दर्यानुभूति बाह्य को, 
मृत्ते को, विशेषता देकर उसकी सीमा में ही उसे पूर्ण बनाते की चेष्टा करती 
है और भारतीय विचारधारा जिज्ञासात्मक होने के कारण मूत्ते और अमूत्तें का 
भेद हटाते हुए बाह्य और आम्यन्तर का एकीकरण करने का प्रयत्न करती है ।' 


'कामायनी' में मनस्तत््व का विवेचन 


कामायनी” प्रागेतिहासिक महाकाव्य होते हुए भी मनस्तत्त्व का सुन्दर 
विश्लेषण करती है | व्यष्टि और समष्टि-रूप से मानवता का विकास किन 
क्रमिक भावनाओं की वीथियों से होकर हुआ है, इसीकी रूपकात्मक व्यंजना' 
'कामायनी? की कथा का उद्देश्य है। आम्‌ख में प्रसादनी कहते हे--जल- 
प्लावन भारतीय इतिहास में एक ऐसी ही प्राचीन घटना है, जिसने मनु को 
देवों से विलक्षण, मानवों की एक भिन्न संस्कृति प्रतिष्ठित करने का अवसर 
दिया । देवगण के उच्छु खल स्वभाव, निर्वाध आत्मतुष्टि में अंतिम अध्याय 
लगा और भाव अर्थात्‌ श्रद्धा तथा मनन का समन्वय होकर प्राणी को एक नये 
यूग की सूचना मिली ।***** यह आख्यान इतना प्राचीन है कि इतिहास में 
रूपक का भी मिश्रण हो गया है। इसलिए मन्‌, श्रद्धा और इड़ा इत्यादि 
अपना ऐतिहासिक अस्तित्व रखते हुए, सांकेतिक अर्थ की भी अभिव्यक्ति 
करें तो मुझे कोई आपत्ति नहीं ।” यद्यपि इससे यह व्यक्त होता हँ कि इति- 
वृत्तात्मक इतिहास का भावात्मक वर्णन-मात्र कवि को अभीष्ट था, फिर भी 
कवि मूल कथा को उसी रूप में; उन्हीं अंशों में ग्रहण करता है जिसमें उसकी 
आध्यात्मिक अथवा रूपक के रूप में मनोवैज्ञानिक व्याख्या अनिवाये हो जाती 
ह। उन्होंने कथा के सार रूप सत्य को रखा हैँ, केवल तथ्य अथवा 
इतिहास को नहीं | 

वैवस्वत मन्‌ की कथा शतपथ ब्राह्मण में सिछसिलेवार रूप में वर्णित है । 
वहीं से प्रसादजी ने यह कथा ली: छान्‍न्दोग्योपनिषद्‌ अथवा पुराणों की कथा 
को आधार नहीं बनाया। यद्यातर इड़ा के सम्बन्ध में कुछ ऐतिहासिक विवाद 
है, फिर भी मानवता के मनोवज्ञानिक विकास की कहानी सत्य है । 

इस प्रकार घटनाओं के ही नहीं , प्रकृति-चित्रण के मूल में भी कुछ 
ऐसे ताक्त्विक भाव हें जिनके क्रमिक विकास के आधार पर मानव-संस्कृति 
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की प्रगति हुई हैं । घटनाओं के नामकरण के आधार ये ही मूलभूत भावनाएँ 
हैं । पर संस्कृत शैली पर जब प्रसाद जी ने सर्गों' का नामकरण किया तो 
नवीनता यह रवखी कि किसी सर्ग के अन्तगंत उसके शीर्षक सम्बन्धी भाव 
का ही नहीं, वरन उससे सम्बद्ध सभी भावनाओं का समावेश किया। ये 
भाव इन्द्रधनूष के विविध रंगों-से समन्वित हे। घटनाएँ और प्रकृति-वर्णन 
इन मूल-भावनाओं की प्रतिच्छाया मात्र हुँ। उद्देश्य इन्हीं के क्रमिक उदय 
और परयंवसान द्वारा म।नवता का विकास दिखलाना हू । 
प्रथम “चिन्ता सर्ग हैँ । जिस प्रकार सृष्टि के आदि में जल हं--- 
नीचे जल था, ऊपर दविम था 
एक तरल था, एक सघन, 
एक तत्व को ही प्रधानता 
कही उसे जड़ या चेतन । 


उसी भाँति मानवता के आरम्भ में चिन्ता। प्रलयकालीन जलू-प्लावन 
के उपरान्त मन्‌ चिन्तित, उदास बंठ हूं । प्रकृति में भी नीरवता हे । प्रकृति 
मानव भावनाभों की अनुगामिनी भी है, और उनकी प्र रणा देनेवाली भी । 
“चिन्ता' में अन्य भावनाएँ भी निहित हे--- 
बुद्धि, मनीषा, मति, आशा, 
चिन्ता तेरे हैं कितने नामर। 


एकाकी अतीत चिन्तन का फल कुछ नहीं होता, चिन्ता का अन्त निराशा 
से होता है । प्रकृति भी इस सर्ग के अन्त में कुहासा से भरी छोड़ दी गयी हे । 
“आशा” सर में अरुणोदय होता हैं-- ह 
उषा सुनहले तीर बरसती 
जय लक्ष्मी-सी डदित हुई। 
उधर पराजित काल राद्रि भी 
जल में अन्तंनिहित हुई। 
प्रभात का सौंदय्य॑ देखिए--- 
नव कोमल पआ्रालोक विखरता 
... हिम॒ संस्सति पर भर अनुराग, 
घ्ित सरोज पर क्रीड़ा करता, 
जेसे मधुमय पिज्ञ पराग। 
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यह स्वर्णिप रमणीयता कौतृहल को जन्म देती हूँ। कहाँ वह ॒विध्वंस 
और कहाँ यह रमणीय सौंदय ! 
इस कौतूहलू का पर्यवसान इस विश्वास में होता हैँ कि इन सभी 
परिवत्तनों के ब्रीच कोई चिरन्तन, अनन्त, अपरिवत्तंनशील भी छिपा है «« 
है अनन्त रमणोय | कौन तुम 
यह में कंसे कह सकता १ 
केसे हो | क्‍या हो | इसका तो 
भार विचार न सह सकता । 
हे विराट ! हे विश्वदेव | 
तुम कुछ हो ऐसा होता भान--- 
सनन्‍द गंभीर धीर स्तर संयुत 
यही कर रहा सागर गान 
पर यह केवल सागर का गान नहीं मनु के हृदय की आवाज भी हे। 
इसी अनन्त व्यापक तत्व में विश्वास के साथ ( जिसमें प्रसाद का रहस्य- 


बाद निहित नहीं है) आशा का उदय होता है और तब अहं की भावना 
अपना रूप धारण करती है-- 


में हूँ. यह वरदान सदृश क्‍यों 
लगा गूंजने कानों में! 
कक 


में भी कहने लगा में रहूँ 
शाश्वत नभ के गानों में। 


यही 'अहं' जीवन के प्रति अनुराग का जनक है, जिसकी प्रेरणा मन को 
पाक-यज्ञ में प्रवृत्त करती है। वे शालियाँ चुनकर अग्नि को प्रज्वलित करते हे । 
पूर्व संश्कृति का, जिसने प्रालेय लहरों में अस्तित्व खो दिया था; अब पुनरुदय 
होता हूँ | यज्ञ पे अवशिष्ट अन्न वे किसी संभाव्य जीवित अपरिचित व्यक्ति 
के लिए रख देते हैं; क्‍योंकि देवों की निर्वाध क्षात्मतुष्टिमलक संस्क्ृति को 
प्रालेय असफलता ने उन्हें सहानुभूति का पाठ पढ़ा दिया था। जहाँ मन्‌ के 
हृदय में यह सहानुभूति उदित होती है, वहाँ प्रकृति में चाँदनी खिलती हूँ 
मानों मानव-हृदय और प्रकृति किन्‍्हीं अदृश्य सूक्ष्म तन्‍्तुओं से जड़े हों। 
संवेदनशील हृदय मनू को अब अकेलापन खलने लगता है । प्रकृति की नैश 
मधुरिमा उनके सूने हृदय में समा जाती है । और वहाँ माधुय और प्रेम की 
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आकांक्षा मतरंग्ित होने लगती हे | इप्त प्रकार आशा' समभे में कमल: ये 
भावनाएँ है -- 

कोतूहल, विश्वास, आशा, अहं-भ।व, जीवन के प्रति अनुराग, पूर्व संस्कृति 
का पुतरुदय, सहानुभूति, संवेदनशीलता, मधुर ओर प्रम की आकांक्षा ।, 

इसके पश्चात्‌ आशावान्‌ मनु श्रद्धावान्‌ होते हैं। वस्तुतः श्रद्धा ही हृदय 
की वह वृत्ति है जो किप्ती भी निराश हृदय को सान्त्वता, अवलूम्ब, जीवन देने 
में सम है । श्रद्धा में आत्मसमपर्ण है और है--- 

दया, माया, ममता लो आज, 
मधुरिमा को अ्रगाध विश्वास | 

श्रद्धा में ही वह क्षमता है जो असफल, ठकराए प्राणों को उत्साह की 
तरंगों से गतिशील बना सकता है और वही मानवता की विजय-कामना करती 
है । श्रद्धा काम की लड़की हँ--काम गोत्रजा श्रद्धा । अत: जहाँ श्रद्धा से 
सान्त्वना, आत्मसमपंण, दया, माया, ममता, मधुरिमा विश्वास, उत्साह और 
मानवता को मंगल-कामना की भावनाएँ सम्बद्ध हें वहाँ उसमें अभिलाषा का 
मल भी है। 

पर अभिलाषाओं की--काम की, कभी तृप्ति नहीं होती, क्योंकि वह 
स्वाथ, सोन्दर्य जोर एंन्द्रिता के सहारे वासना में परिवर्तित हो जाता है । 
अतः काम के बाद वासना” सर्ग है। वासना के उन्माद के आतिशय्य से 
प्रणय-भाव के उद्घाटन के पश्चात्‌ लछज्जा स्वाभाविक हूँ | इसीमें श्रद्धा का 
नारीत्व हूं । इस प्रकार--चिन्‍न्ता और निराशा में एकाकी अतीत-चिन्तन, फिर 
कौतूहल, फिर क्रमशः विश्वास, आशा, जीवन के प्रति अनुराग, संवेदना, 
फिर श्रद्धा और तदुपरान्‍्त विछाप और कामवासना तथा इनके आतिशय्य से 
लज्जा--यही मनु के जीवन की भावात्मक पहली सीढ़ियाँ रहीं और यही आज 
भी प्रत्येक मानव के जीवन का मनोव॑ज्ञानिक क्रम रहता है | जो भावनाओं के 
नाटक पितामह मनु ने खेले थे, आज भी सभी उन्हें खेलते हें--सम्पता का 
विकास ही इस मार्ग से हुआ है | 

मनु को हिसा-वृत्ति जाग्रत होती है। ऐंद्रिक वासना की दिशा ही और 
कौन-सी होती ? मनु--मनन अथवा मन के प्रतीक ! मन में हिंसा की 
उत्पत्ति से कर्म में प्रवृत्ति होती हे--मनु को भी हुई थो। आज भी सभी को 
होती हूँ । हिसात्मक कर्म की सछानि अनगामिती है । पर हिंसा में एक बार 
प्रवत्ति हो जाने पर कम-शूंखला मजबूत हो जाती है । कर्म फल के रूप में, 
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अधिका र का भखा है । पर इसका अनिवार्य परिणाम होता है अतृच्ति, श्रद्धा 
से विरक्ति अथवा श्रद्धाहीनता, जिसके मल में सर्वाधिकार-पिपासु मन की 
असफलता-जनित ईर्ष्या की भावना है । यह ईर्ष्या बुद्धि की ओर संक्रेत करती 
हैँ जिसका प्रतीक है इड़ा । इड़ा का एक चित्र देखिये-- 
बिखरी अलके ज्यों तक-जाल | 
वक्तस्थल पर एकत्र धरे संसति के सब विज्ञान-ज्ञान | 
था एक हाथ में कर्म-कल्रश वसुधा जीवन रस-सार लिए । 
दूसरा विचारों के नभ्ष को था मधुर अक्षय अवल्लमग्ब दिए। 

इडा की मन्‍्त्रणा से ज्ञान-विज्ञान की उन्नति होती है, अधिकार बनते 
बुद्धिवाद के द्वारा यंत्रों पर आधारित कृत्रिम सभ्यता का विकास होता हें। 
पर नियन्ता मन्‌ अर्थात्‌ मंत्र को नियमों का पालन सदा असह्य हैं। 
निर्बाध अधिकारों की अस्वास्थ्यकर तृषा संघर्ष और विप्छव को 

जन्म देती है । और तब विद्रोहिनी प्रजा के हाथों सत्ताधारी मन की पराजय 
होती है। यहाँ प्रतादजी न केवड व्यक्तिगत मनस्तत्व के विकास की विवे- 
चना करते हें, वरन्‌ सामाजिक मनोविज्ञान की तह में श्रवेश कर इतिहास 
की प्रेरणाओं का आवरण हटाते हैँ । जब समृद्धि उच्छवसित हो उठती हे तो 
प्रलय, संघर्ष और विप्लव संघटित होते है । यह संघर्ष मूर्डाजनक है, नाशकारी 
है । 'इड़ा' की यह उक्ति सत्य ही ह-- 
निर्बाधघित अधिकार आज तक किसने भोगा ? 

इस बौद्धिक पराजय के अवसर पर श्रद्धा का अनायास उदय होता हैँ जो 

मन की रक्षा कर लेती है । इड़ा अपनी हार स्वीकार करती हे-- 
मेरा साइख अ्रब गया छूट । 

वैभव, विछास और अधिकारों के प्रति संघर्ष-जनित उपेक्षा तथा विराग- 
भावना निवेंद की रूपरेखा निश्चित करती हू । श्रद्धा का वास्तविक मूल्य तभी 
पहचाना जा सकता है। मन्‌ विछास-छालसा को तिलाजलि दे तप के जीवन 
को अपनाते हैं। परन्तु शृष्क तपस्या श्रांति-जतक हे । इस श्रांति में श्रद्धा ही 
का सहारा है। श्रद्धा ही मन को, दर्शन की सीमा अतिक्रांत कर, उस 
रहस्य-लोक. में ले जाने में समर्थ हँ जहाँ इच्छा, ज्ञान और कर्म अपने तात्त्विक 
रूपों में जाने जा सकते हे, उनकी गृत्थियाँ खुलती हें। विश्व की समस्त 
विषमता इन तीनों के उचित सामंजस्य के अश्नाव के कारण है । और अन्त 


जप 


में श्रद्धा को ही प्रेरणा से, उसके ही स्मित॒-संकेत से इच्छा, ज्ञाव और कर्म 
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का सामंजस्य हो सकता हू जिपसे चेतना शाश्वत आनन्द में मग्न हो जाती 
है | भस्तित्व की यही चरम सार्थकता है । 

इन सभी का सारांश इतना ही है कि श्रद्धा वृत्ति ही मन को शाश्वत 
आनन्द तक पहुँचाने में समर्थ है । इड़ा अथवा बद्धिवाद उसमें बाधक बनता 
है, पर उसकी पराजय निश्चित हैं | 

मानवता के मानसिक विकास का यह चित्रांकन, मनप्तत्व की यह अपूर्वे 
समीक्षा संसार के साहित्य में कदाचित ही कहीं मिले ! मानवता का 
महाकाव्य प्रस्तुत कर इसके द्वारा प्रसाद जी ने प्रमुख विश्व-साहित्य-स्रष्टाओं 
के समकक्ष स्थान पाया है । जीवन के इसी मौलिक विहलेषण के कारण 
कामायनी' अमर रहेगी। 
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साहित्य-सरिता का प्रारम्भिक प्रवाह, यदि उसका विकास जीवन का 
स्वाभाविक्ता को लेकर हुआ है, सद्भृ्षमयी परिस्थितियों के बीच 
अपना अस्तित्व कायम करने की अनिवायंता के कारण प्रखर एवं वेग- 
वान्‌ रहता है। उसमें अल्हृढ़ वेग और उच्छुद्ाल आकुलता मानो स्वभाव 
से ही रहती हे। न केवल भाषा ही नवजात होने के कारण अपरिष्क्ृत एवं 
परुष तत्र्वों से मुक्त रहती है वरन्‌ भावनाएँ भी सद्यः: विकसित प्रसून की तरह 
अपने सभी दर नहीं खोलतीं। वह कारू--किसी नवीन भाषा में साहित्य- 
रचना का वह प्रथम प्रभात-जातीय-जीवन के संवर्षो का ही होता है, 
जिसमें सम्यता अपनी सत्ता के लिए युद्ध में संलग्न होती है, और संस्कृति 
आशा की प्रकाश-रश्मियों में अपनी अछसित आँखें खोलती है ! हिन्दी-साहित्य 
के जन्म-काल की कहानी भी कुछ हद तक ऐसी ही परिस्थितियों में छिपी हे । 

हिन्दू साम्राज्य नष्ट हो चुका था। देश अनेक छोटे-छोटे राज्यों में बँटा 
था, मानों विधाता ने भारत के भाग्य के सौ टुकड़े कर दिए हों | ये छोटे 
राज्य, अपनी लघृता में भी अहड्ूडर से अभिभूत, अपनी हो काल्पनिक महत्ता 
के स्वप्न देखनेवाले, भारत की समष्टिरूप से भारतीयता की ओर से सर्वया 
उपेक्षापृर्ण, निरन्तर आपस के ही झगड़ों में व्यस्त रहते थे । 

विदेशी भारत की गृलामी का परवाना लिए परिचिम का द्वार खट- 
खटा रहे थे और ये वेसुध क्षत्रिय आपस में ही मूंछे ऐंठ रहे थे । इनके गह-युद्ध 
के कारण रूप में व्यक्तिगत अपमान अ्रथवा किसी सुन्दरी के रूप-गुण की 
कौत्ति सुन कर उसके अपहरण करने की अभिलाषा होती थी । कोई राष्ट्रीय 
गोरव की भावना, देश को आततायियों से रक्षा की कोई प्रेरणा इन यद्धों के 
मूल में न रहती थी । 
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अत: हम देखते हें कि इस समय जिस साहित्य की सुष्ठि हुई है, उसमें 
तलवारों की झनझनाहठ और चमक तो है, पर पौरुष की वह जोशीली 
जय-ध्वनि' नहीं जो वीर-कावब्य में अपेक्षित है। तलवारों की झनझनाहट के 
बीच नपुरों की रुनझन है, वीरों की यशा:पताका को उड़ाने की प्रेरणा कामिनी 
के ऊमिल अंचल से उद्भूत है । इस काल के वीर-काव्य को हम वीराभास- 
काव्य ( ??86प760-06700 ) ही कहेंगे, विशुद्ध वीर-काव्य नहीं । 
दलपत-विजय का 'खुमान रासो', तरपति नाल्‍्ह का वीसलूदेव रासो' 
और चन्दवरदाई का पृथ्वीराज रासो' सभी अपनी अतिशय श्ृंगारिकता 
के कारण विशुद्ध वीरता के उच्चासन के अनधिकारी हें। एक डबते हुए 
राष्ट्र के हृदय में इतना बल कहाँ रह गया था कि वह वीरता का 
शंखनाद करता । 

शीघ्र ही भारत ने अपनी आजादी खो दी। चारणों का आश्रयदाता अब 
कौन था ? अब वे हिसकी वीरता की प्रशंसा के गीत गाते ? अतः देश के 
कवि ने लौकिक वैभव से निराश्य प्राणों का उपचार अलौकिक एश्वर्य की 
उद्भावना द्वारा किया और निर्गुण पन्‍्थ के सन्त-काव्य, प्रेम-काव्य तथा 
सगणोपासना के राम-काव्य, कृष्ण-काब्य आदि चल पड़े । साहित्य-स्रोतस्विनी 
का प्रारम्भिक अल्हड़ वेग अब ज्ान्त स्निग्ध था ! द 

प्र एक महान्‌ देश की आत्मा चिरकाल तक कुचली न जा सकी | जो 
चिनगारी अब तक मुसलमानों के शासन में दबी-दबी बलती आ। रही थी उसे 
अदरदर्शी औरज्भजेब के अनाचारों ने प्रज्वलित कर दिया। शिवाजी का सिह- 
नाद +ज उठा। महाराष्ट्र की पहाड़ियों में भारत की पीड़ित आत्मा का 
विद्रोह प्रतिध्वनित हुआ । इसी प्रतिध्वनि को भूषण ने अपनी वाणी में चिर- 
न्तन रूप प्रदान किया । भूषण की कविता तत्कालीन रीति-पद्धति पर होने के 
कारण परम्परा-पालन तो हैँ ही, एक राष्ट्रीय वीर की कीतिंगाथा का स्वर 
उसमें समन्वित रहने के कारण यथेष्ठ प्रगतिशील भी है । एक वार की प्रशंसा 
में लिखी गई कविता, जिप्का आलंबन वीर नायक अथवा शत्रु, उद्दीपन 
रणवाद्य , शत्रु के अत्याचार आदि और अनुभाव युद्ध-कार्य होते हैं, उसे किसी 
की खुशामद में लिखी गई कविता कह कर नहीं टाछा जा सकता। भूषण की 
कविता में वीर-रस का अच्छा परिपाक हुआ है । राष्ट्रीयता, आधुनिक विचार 
से चाहे न हो, पर उस समय की राष्ट्रीयता हिन्दू राष्ट्रीयता ही थी। मुसल- 
मान देश के अंग न हो पाए थे। भारत में बस जाने पर भी वे अपने को 
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अरब-फारस का समझते थे । अतः देश की तत्कालीन राष्ट्रीय. भावना का 
प्रतिनिधित्व भूषण कर सके हे, इसमें सन्देह नहीं । 

भूषण के पश्चात्‌ वीरता की भावना हम भारतेन्दु की रचनाओं मे पाते 
हैं। भारतेन्दु यग-पुरुष थे। नवीन यूग की आश्ा-आर्काक्षाओं को उन्होंने 
वाणी दी । उस वाणी में नवागत अँगरेजों की अधीनता से आक्रान्त भारतीय 
आत्मा का विद्रोह मुखरित हुआ। उस विद्रोह में केवल भावावेश न था, वरन्‌ 
थी एक जाग्रत देश की, सदियों की सुषुष्ति के पदचात्‌ आत्म-तनिर्माण की प्रबल 
प्रेरणा--सम्पूर्ण भारत एक साथ बोल उठा-- 


आवहु | सब मिल्नि के रोवहु भारत भाई । 
हा | हा ! भारत-दुर्दंशा न देखी जाई ॥ 
अ्ंगरेज राज सुख साज सजे सब सारी । 
पे धन विदेश चलि जात,इ है श्रति ख्वारी ॥ 
क्र... ९०/ १ 
ताहू प॑ महंगी, काल रोग विस्तारी। 
सब के ऊपर टिक्कत्त की आफत भारी ॥ 


कुछ ही दशाब्दियों बाद आनेवाले जनान्दोलनों का बीज, सविनय अवज्ञा 
स्वदेशी आन्दोलन, कर-बन्दी की मानों मर प्र रणा हम भारतेन्द्र की उक्त 
पंक्तियों में पाते है । 


जोश ओर खरोश वाली वीरता जो पानी में आग लगा दे, मद दिलों 
में नया जीवन फूंक दे, योवन में अल्हड़ तूफान भर दे, ऐसी वीरता की 
भावना उनकी 'विजयिनी-विजय वेजयंती आदि में देखिए। देश की अधोगति 
पर मर्माहत व्यथा से जलने वाले हृदय का एक चित्र इन पंक्तियों में देखिए-- 
हा चितोर | हा. हा पानीपत ! 
हैँ रहे तुम धरनि विराजत !! 
जा दिन तुवब अधिकार नसायो 
ता दिन क्यों नहिं धरनि समायो ! 


चित्तौर, पानीपत आदि का नाम ही हिन्दू-हृदय में गौरव और वीरता 
का संचार करने वाला है । 

प्र अधिकतर भारतेन्दु ने हृदय की वेदना ही व्यक्त की है । देश की 
अवनत अवस्था पर आठ-आठ आँसू रोने में ही उनकी कविता प्रवृत्त रही है । 
क्रान्ति का उप्ररुप, विध्यंस, ओर महानाश के ताण्डव का अट्टहास, जिसमें 
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आत्म-बलिदान की प्रेरणा हो, ऐसी वीरता वत्तमान यूग में ही देखी गई। 
एक भारतीय आत्मा' की--- 

सफलता पाई अथवा नहीं, 

उन्हें क्‍या ज्ञात, दे चुके प्राण। 

विश्व को चाहिए उच्च विचार, 


नहीं, केव्ल अपना बलिदान ॥ 
अथवा--- 


चाहती हो बुकना यदि आज, 
होम की शिखा बिना सामान ॥ 
अभय हो, कूद पड़ जय बोल 
पूर्ण कर लू श्रपना बलिदान ॥ --दिनकर (हुँकार) 
जसी पंक्तियाँ आज ही लिखी गईं । 
वत्तमान असहयोग-आन्दोलन की क्रियात्मक अनुभूति इसके पीछे है । 
युग-देवता गान्धी की आत्मा की ज्योति में रची गई हे एसी कविताएँ, फिर 
क्यों न युवक इस बलिदान-गीत पर न्यौछावर हों। भारत में बलिदानों 
का तांता लगा, देश पर मिटनेवाले यूवकों ने अहिसात्मक वीरता का नया पाठ 
पढ़ा-- शहीद होने में ही अमरत्व को अनुभूति प्राप्त की--- 
इन्हें मिटा को चिन्ता क्या, 
मिट कर शहीद कहलाएँगे। 
पर इनके शोण्ति से ल्लाखों 
दीवाने बन जाएंगे ॥ --लेखक 
पर साथ-साथ जहाँ निर्मेल जलथारा की अबाघ गति शैल-खण्डों से 
अवरुद्ध होती है, वहाँ फेन और झाग की पर्याप्त सृष्टि होती ही है। इसी 
नियम के अनुसार राष्ट्रीयता की इस निर्मलधारा के दमन के प्रयास ने उप्त 
उग्र क्रान्ति की भावना को जन्म दिया जिसका प्रतिनिधित्व 'नवीन' की इन 
पंक्तियों में है--- 
कृषि कुछ ऐसी वान सुना दे, 
जिससे डथलरू - पुथल् मच जाए ॥ 
एक हिलोर इधर से आए, 
एक  हिल्लोर उधर से आए 
प्राणोँ के लाले पड़ जाएँ, 


हि 


त्राहि-त्राहि रव नभ में छाए ! 
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अथवा आरसी की निम्नछिखित पंक्तियों में--- 
माँ, मेरी बबंहक. वीणा में 
योवन का उद्धतपन भर दे।! 
स्वर के एक-एक कम्पन में 
महानाश का नत्तंन भर दे !! 
जिसके वीक्षण तान को सुन कर 
काँप उठे गिरि - गह्दर खारे | 
थर्ा दें दिगनत को जिसके 
तारों के उनन्‍्मत्त इशारे |! 
इसमें विध्वंस का जोश तो हे, पर निर्माण की वह क्रियात्मक प्रेरणा 
नहीं, जो क्रान्ति के मूल में होती चाहिए। अतः यह हमारी वीर-भावना की 
प्रकृत भाव-भूमि नहीं । आज की वीरता विध्वंस्त को लक्ष्य कर नहीं चलती, 
न आज शत्रु को पीड़ित, अपमानित या पददलित करने में ही हम अपने 
वीर-कर्म की इतिश्री समझते हैं। शत्रु के व्यक्तित्व के विरुद्ध नहीं, उसकी 
नाति के विरुद्ध ही हमारे यूद्ध की घोषणा होती है। व्यक्तिरूप से तो आज 
सारा संसार हमारा बन्ध्‌ हु-एक ही विराट से उत्पन्न सहोदर। विश्व- 
बन्धुत्व का यह आदर्श अभिनव छायावाद में सम्यक रूपेण मुखरित हुआ है । 
आज जब हमारी यह स्थिति हे कि-- 
देखा हुखली एक भी भाई, 
हुख को छाया पड़ी हृदय पर मेरे, 
रेट उमड़ वेदना भआई।॥ 
तो यह नितान्‍त असंभव है कि हम किसी व्यक्ति अथवा समाज-विशेष 
से शत्रुता रक्‍्खें | मुसलमान हमारे बन्धु हे, अगरेज हमारे मित्र ! यदि हमारा 
विरोध ई तो उनकी भूछों से--उनको श्रान्‍्त नीति से ! ठीक उतना ही 
जितना हमें अपनी कमजोरियों के प्रति विद्रोह है । 
इस चेतनाधार को लेकर चलनेवाला वीर-काव्य कभी हिसा का प्रतिपादन 
नहीं कर सकेगा और न उपमें कटुता ही होगी ! वह उत्कष्ठ, श्रेष्ठ वीरता का 
उच्छवास होगा, जिसमें हिसा के बदले आत्म-बलिदान, विध्वंस के बदले 
निर्माण, ढेष . एवं कदुता के बदले प्रगतिशील प्रेम की भावना का ही प्राधान्य 
होगा। हिन्दी-कविता ने इस युग में इस उच्चादर्श को प्राप्त किया है। 


प्रेमचन्द का गोदान 


“ताना रूपिणी माया जब व्यक्ति को अन्य सबके प्रति एक प्रकार के 
विरोध से उकसाकर उसे अहंभाव में द्ढ़ रखने का आयोजन करती है, तब 
उसके भीतर का गृप्त सच्चिदानन्द इस आयोजन को तोड़-फोड़ कर स्वयं 
प्रतिष्ठित रहने को सतत उत्सुक रहता है । यह द्न्द्दावस्था ही जीवन की 
चेष्टा का और उपन्यास का मूल है । यही साहित्य-क्षेत्र है । 

प्रेमचन्दजी इस दन्द्ावस्था को अच्छी सूक्ष्म दृष्टि और सहानुभूति के 
साथ चित्रित करते हें और इस इन्द्र में वह जिस निम्मल प्रेमभाव की प्रतिष्ठा 
करते है वह देहातीत होता है--वह बीतते हुए समय के साथ मिटता नहीं । वह 
सेवामय प्रेम दुनियादारी की गलतफहमित्रों की, अज्ञानता की, विफलता की, 
दीनता की कितनी ही कटिनाइयों के साथ लड़ता-झगड़ता हुआ भी अक्षुण्ण 
और उत्सगंतत्पर रहता है और रह सकता है--इसका चित्र प्रेमचन्दजी सजीव 
करके उठा देते हें । वही' सजीव प्रेम, अर्थात्‌ सत्य जो स्वयं टिकाऊ है, उनकी 
कृति को भी चलते समय के साथ मरने नहीं देगा । में कहता हूँ कि प्रेमचन्दजी 
ने अपनी कृति में जो चिरस्थायी और कर्मशील प्रेम का बीज रख दिया है, 
वह सामंयिक नहीं हे, उसमें स्थायित्व है |! 

उपय्‌वत पंक्तियों में जेनेन्द्रजी ने प्रेमचन्द की कछा के विषय में प्राय: 
जो कुछ कहा जा सकता था, सूत्र रूप में कह डाला हे । 

असीम मानव का अपूर्ण जीवन अपनी लघु चेतता को लेकर उस असीम 
चेतनामय पूर्णता से एकाकार होने को सतत प्रयत्वशील है, जिसकी छाया में 


१ 'प्रेमचन्द की कला? शीर्षक निबन्ध--जेंनेन्द्रकुमार । 
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जड़-चेतन प्रकृति प्रतिपल स्वन्दित और गतिवान है; जो विश्व का आदि, 
मध्य और अन्त है । व्यक्ति के जीवन में अपूर्ण की पूर्णता का यही प्रयास 
कला की जननी है। इस पूर्णता में रुकावट आती हैं, देश और काल की । 
इन्हीं सीमाओं को पार करते में कला की विजय में मानता हूँ । इस विजय 
में प्रेम' साधन है, सत्य' साध्य । 

मेरे कहने का मतलब सीधा है । मनष्य जितना ही अपने व्यक्तित्व की 
परिधि बढ़ान जाता है, वह जितना ही अपने व्यक्तिगत स्वार्थों की भूल कर 
विश्व के अधिऊ-से- अधिक हिस्से को अपना समझ उसके लिए त्याग करता है 
और उसके सुल्न-दुख से प्रभावित होता है, और उसमें योग देता है, उतना ही 
उसे स्थायी सन्‍्तोष, शान्ति और आनन्द मिलते हैं । इसमें यह शरीर अथवा 
इन्द्रियाँ, अथवा उसका 'अहं बाधक है । इसी “अह' के विरुद्ध और विश्व के 
एकत्व के पक्ष में यूद्ध करना मानव का सत्य है। इस युद्ध की प्रेरणा हमें 
मिलती है “प्रेम' से । अपने प्रेम के दायरे को हम जितना ही विस्तृत, देशकाल 
की सीमाओं से मकक्‍्त, और अपाथिव बनाएँगे, उत्तना ही हम विश्व के एकत्व 
के अधिक निकट पहुंचेंगे । प्रेम के दायरे के विस्तार का सतत प्रयास ही कला 
है और उप्तकी शाब्दिक अभिव्यंजना साहित्य । 

हमें देखना हैँ गोदान में प्रेमचन्द्रजी ने इसकी अभिव्यंजनवा में कहाँ तक 
सफलता पाई है । 

गोदान की कथावस्तु सर्वाद् में भारतीय हैँ । पर उसमें कुछ ऐसी बातें 
हैँ जिनके कारण वह केवल भारत हो की नहीं विश्वभर की चीज है, क्योंकि 
उसमें जो जीवन का जाग्रत स्पन्दन है वह एकदेशीय ही नहीं हे-वरन्‌ सर्व- 
कालिक भी । ऐसा मालम पड़ता है, जेसे दो कथानक एक साथ चढछ रहे हों, 
जिसभे एक में होरी और धनियाँ की प्रधानता हूं और दूसरे में मिस्टर मेहता 
और मिस मालती की । पर यह सच नहीं । मूल कथानक एक हो हे, जिसकी 
नायक-नायिका होरी-धनियाँ हें। उन्हीं से कथा का आरम्भ है और 
उन्हीं से अन्त | होरी--एक प्रतिनिधि भारतीय किसान--की सब से बड़ी 
आकांका होती है एक गाय लेते की | गाय--एक साधु, शान्त और परोपकारी 
जीव, त्यागमय, परोपकार-पूर्ण कृषक जीवन का प्रतीक है ! फिर उसी गाय के 
पीछे कंसी-केसी घटनाएँ घटती हें। पर सभी स्वाभाविक रूप से। लेखक 
पाठक के ऊपर कोई आकस्मिक आघात नहीं पहुँचने देना चाहता। वह 
उसे अधिक देर तक उत्कण्ठायुक्त भर उत्सुक नहीं रखता और न परदे 
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के पीछे संचित होनेवाले घटनाक्रम के अकस्मात्‌ रहस्यभेद से उसे आइचय॑ 
चकित और स्तम्भित कर देता चाहता हे। वह जंसे पाठक से कोई भेद 
छिपाता ही नहीं । जेनेद्ध के शब्दों में, अपने पाठक के साथ मानो वे अपने 
भेद को वाँटते चलते है । अंग्रेजी में कहेंगे कि वह पाठक को (/0746708 
में, विश्वास में ले लेते है ।” फिर भी मनोरंजकता में या कौतूहल में कोई 
ऐसी कपम्ती नहीं आती । यही प्रेमचन्द की विशेषता है, जो शरत और बंकिम 
में भी दुष्प्रप्प ही होगी। दूसरे शब्दों म प्रेमचन्दजी ने सत्य का चित्रण 
सहज स्वाभाविक ढंग से किया हूं । 
घटना में उतार-चढ़ाव है पर आकस्मिक अथवा झटके नहीं । मानो कथानक 
का प्रवाह चंचल पहाड़ी नि रिणी की भाँति नहीं, वरन्‌ शानन्‍्त, स्तिग्ध मन्द 
पवन द्वारा प्रकम्पित, मुदुल लहरियों से युक्त वेगवती नदी के समान हूँ । 
उसमे मर्म विशालता भी हैं, अथं-गम्भी रता भी । एक गौरव-युक्‍त महिमा हैं 
उसमें जो समय के साथ मिटनेवाली नहीं, क्योंकि उसमें अकलृष, निर्ब॑न्ध प्रेम 
की व्याख्या हू । उस व्याख्या का आधार हूँ होरी-धनियाँ, ग्रोबर-झुनियाँ, 
मातादीन-सिलिया, मि० मेहता-मालती और खन्ना-गोविन्दी के प्रेम के रूपों 
का सामउ्जप्य । जिस प्रेम का आदश प्रेमचंदजी ने गोदान में ध्वनित किया है, 
वह॒अडिग है, बाधाओं और विपरीत-परिणामों से” नहीं कमनेवाला हैं; 
सर्वदेशीय है और दुश्मन को भी अपनी सीमाहीन छाया के अन्दर विश्वाम देने 
वाला है,* शाइवत हूँ, यौवन का उन्‍्माद और रूप का नशा उतर जाने पर 
भी अशेष न होनेवाला) और है वह निरीह, निस्पह, जो अपने उपकारों 
का बदला चाहे विना, प्रतिदान चाहे विना ही अपनी अतुल सम्पत्ति विश्व के 
चरणों पर बिखेरता है ।* उस प्रेम में त्याग है, समपेण है, और है जीवन की 
अमिट साधना जो काल से भी दुर्गम है । इसी प्रेम की प्राप्ति के पश्चात 
जीवन का सत्य मिल जाता है । फिर कुछ पाने की अभिलाषा नहीं रहती। 
रूप, सम्पत्ति, यौवत और सभी बाह्य उपकरण निष्प्रयोजन हो जाते हू 
और सेवा ही जीवन का ब्रत बनता है, जिससे जीवन का महत्तम सुख, महत्तम 


१-जिसका प्रतीक है सिलिया | 
२--जिसका प्रतीक है होरी । 

३--जिसका प्रतीक दे धनियाँ। 
४-..जिसका प्रतीक है मालतीं । 
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सनन्‍तोष और चरम शान्ति का लाभ होता है । उदाहरण है, मिस माछती की 
परिवर्तित अवस्था जो मि० मेहता जेसे दार्शनिक व्यक्ति के संसरग से सम्भव 
हुईै। मेहता दाशंनिकता के बोझिल पंखों पर चढ़कर अनुभूति की जिस 
ऊँचाई तक नहीं चढ़ सके वहाँ मालती सहज प्रेम और आत्मसमपंण द्वारा 
पहुँच सकी । इसमें ज्ञान पर प्रेम की विजय की व्यञ्जना हैं। शायद प्रेमचन्द 
कहना चाह रहे हों--परीक्षक की वैज्ञानिक दृष्टि से विश्व को देखने की 
अपेक्षा विश्व जेसा है, उसे वैसा ही अपना लेना, अपने में समा लेना और 
अपने व्यवितत्व से, प्रेम से रसमग्न कर देना कहीं श्रेयस्कर है | यह महान 
लेखक का सन्देश हे जो यूग-यग तक गजता रहेगा और राष्ट्र और भाषा की 
सीमाओं की उपेक्षा कर विद्व भर को अनप्राणित करता रहेगा । 

फिर भी गोदान में प्रेमचत्द की भारतीयता मखरित हुए विना नहीं रही। 
आखिर व्यक्ति देशकाल बिशेष का प्रतिनिधि भी तो हूँ । इसका फल यह हुआ 
कि उन्होंने भारतीय ग्रामीण वातावरण करे चित्रण में अभूतपूर्व सफलता पाई 
है । ग्राम्य-जीवन भारतीय संस्कृति का प्राण है । सदियों से भारत अपने प्राणों 
में पीड़ा पाले पड़ा रहा। साहित्य-मन्दिर के किसी भी पुजारी ने उसे वाणी 
देने की सुधि न ली । यह प्रेमचन्द-जैसे अमर कलाकार का काम हूँ कि उन्होंने 
भारत की आत्मा की इस चिरकालीन मकता को मखर कर दिया। 

ओर होरी के चरित्र में भारत का ग्रामीण जीवन बोल उठा। इतना 
दु:ख, इतना अत्याचार, इतना उत्पीड़न फिर भी सब स्वीकार ! मिहनत की 
रोटी भी नसीब नहीं, फिर भी अनवरत परिश्रम किए जाना दूसरों के लिए 
केवल अपना कतंव्य जानकर ! इसे बेबसी कहें या महानता ? होरी के चरित्र 
में एक मौन समपण हैं; उसकी सुक्कतियाँ विज्ञापन की प्यासी नहीं, आत्म- 

न्‍्तोष की भूखी हे । उसके व्यक्तित्व के चित्रण में मर्यादावाद की वकाछत-सी 

नजर आती है पर उसके साथ-साथ सामाजिक रूढ़ियों की और व्यंग्य भरे 
संकेत भी हें । व्यंग्य के इन चित्रों की पूर्ति में नोखेराम, लाला पटेश्वरी, 
दातादीन, झिंगुरी सगव और दुलारी- सहुआइन सहायक है । इन लोगों के 
चरित्र में हमें जीवत का स्पन्दन नहीं मिलता । जैसे ये मशीन के पूर्जे मात्र 
बच रहे हों, इनमे हृदय नामक कोई चीज रही होगी जो किसी व्यापक राज- 
नीतिक सत्ता की अनिवाय गुलामी के फलस्वरूप अब अशेष हो चुकी है ! ये 
केवल व्यवहारी जीव हैं, रुपया कमाने के फूनसे में होशियार और उन मामछों 
में निमंम जो समझौता नहीं जानते ! इनके विश्ञाल आडम्बरपुर्ण जीवन से 


प्रेमचन्द का गोंदान २१६ 


होरी के सरछ, स्वाभाविक, सेवामय, क्र्ममय जीवन पर अप्रत्यक्ष प्रकाश 
पड़ता है। 

होरी और धनियाँ का: चरित्र स्थिर ( 8॥900 ) है । उनमें बाह्य और 
आन्तरिक अधिक परिवर्तन नहीं | समय के साथ वे नहीं बदलते । पर गोबर” 
और कई अन्य चरित्र गत्यात्मक (06ए70770) हैं। गोबर में अल्हड़ यौवन की 
इठलाती चाल है । वह आगे-पीछे सोचना नहीं जानता । उसका स्वभाव उस 
पहाड़ी झरने-सा है जो प्रथम बरसात की बाढ़ में ही उतराता चलता है, किसी 
को कुछ नहीं समझता, पिता-माता को भी नहीं, जिन्होंने जन्म से ही उसे पाला- 
पोसा, अपने हृदय के रक्‍़्त से सींच कर उसके जीवन-तरुवर को बड़ा क्रिया । 
पर दुःखों की ठोकर खाकर वह भी ठीक हो जाता हैं । दुख उसके जीवन में 
शिक्षक की भाँति आता है और उसे वस्तु-स्थिति का ज्ञान करा उसके पूब 
जीवन की उच्छुद्ध लता उससे दूर कर देता है। फिर वह भी समझने लगता 
हु और झुतिया भी समझने लगती हूं कि प्रेम क्या हैं । प्रेम में अभिमान की, 
स्वार्थ की, अहं की गुड्जाइश ही कहाँ--यह मन्‌ष्य तभी सीख पायगा जब 
वह कुछ पाकर खो देगा, जब उसे ठोकरें लगेगी; और यह समझ लेने पर वह 
अपने को विश्व में खो देगा । 

. मालती फूलों की सेज पर पली, उसने सदा सुख के सपने देखे । वभव ही 
उसका संगी रहा । फिर भी “जो सुख उसने प्रेम की वास्तविकता समझकर, 
दीन-दुखियों की सेवा में पाया, वहु उसे पहल कहों नहीं मिला था । वह प्रेम 
के उस आदर्श पर पहुँची जहाँ कुछ पाने की, कुछ अपनाने की अभिलाषा ही 
नहीं रह जाती । मि० मेहता से विवाह इसलिए तो नहीं क्रिया उसने ! अधि- 
कार के बदले समपंण ही उसे अधिक प्रिय था--वह समपण जो किसी एक 
व्यक्ति के सीमित दायरे में न रह विश्व भर के प्रति क्रिया जाता है । उसी 
से उसका जीवन घन्य हो गया। उसने वह पाया जो शायद खन्ना और 
तन्खा और रायसाहब भी कभी नहीं पा सकते । इन छोगों का जीवन आत्म- 
भोग को प्रधानता देता था, अपनी ही व्यक्तिगत महत्ता में सन्‍्तोष खोजता 
था। अतः उन्हें बंह मिलता कैसे जो आत्मदान में है | ये पंसे के, ख्याति के, 
प्रतिष्ठा के पुजारी अन्त तक असंतुष्ठ रहे । 

चरित्र-चित्रण में आदर्शों की व्यंजनामात्र ही नहीं है वरन्‌ कछा-कौशल भी 
है। जिस चरित्र को उठाया, उसकी रूप-रेखा ऐसी खींच दी की पाठक को 
पता नहीं लगा कि यह काल्पनिक है या वास्तविक ! पर वे पहले आचस्तरिक 
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रूपरेखा खींचते हे । पात्र का मनोविज्ञान, पात्र का अन्त:करण वे पहले टटों - 
लते हैं । तब फिर वे जब आवश्यकता हुईं, तो वाह्य रूप-रेखा भी अंकित करते 
है । पहला कार्य वे कथोपकथन द्वारा सिद्ध करते हैं, जिसमें पात्रों क्री अनु- 
कलता की विशेषता रहती हैं। आप कथोपकथन की भाषा, शब्दयोजना और 
शैली से ही समझ जायेंगे कि यह अधेड़, नर्म स्वभाव वाला, समझदार होरी बोल 
रहा ह या उद्धत युवक गोबर; यह व्यवहार-कुशल तंखा अथवा खन्ना कौ 
आवाज हैँ या आदश्शंवादी और गम्भीर दाशेनिक मेहता की ? कथोपकथन 
द्वारा व्यक्त पात्रों के विचारों मे भी उनकी स्थिति की अनुकूलता हे, स्वाभा- 
विकता है, मनोवैज्ञानिकता हूँ । 

इस प्रकार उनकी अन्य कई कतियों की तरह गोदान में भी कला ने 
उनके आदश्शवाद का साथ दिया है । फिर भी आदर्शंवाद पहले है, फिर कला। 
मानों आदर्श-प्रतिष्ठा को ही उद्देय मान कर वे लिखने बठे हों। क्योंकि 
कहीं-कहीं तो उन्हें हम खुले दाब्दों में आदश की धोषणा करते पाते हें । 
उदाहरणतः मेहता की वे उक्तियाँ हे जहाँ उन्होंने नारी-जीवन का आदेश 
बताया है, वही आदर्श जो उस समम मालती में नहीं था; और फिर पीछे से 
आ गया। शायद मेहता के संसर्ग- ने उसके हृदय में सोए हुए प्रेम को जगा 
दिया, इसी लिए । “जगत्‌ में जो कुछ सुन्दर है, वारी को में उसी का प्रतीक 
समझता हूँ । आदि वाक्पों का इससे सम्बन्ध हे । 

फिर भी यह कहना गलत होगा कि प्रेमचन्द उपदेशक पहले हें, नकला- 
कार बाद में । वे दोनों एक साथ हें। उनका कलाकार उनके छउपरेशक के 
साथ चलता है। और कहीं भी उपदेशक उनके कलाकार को अभिभूत और 
पराजित नहीं करने पाया है । उनका उपदेशक बोलता हूँ जरूर, पर अभिधा 
द्वारा नहीं, व्यंजना द्वारा । द 

वस्तुतः उन्होंने वसुधा के चिरन्तन सत्य का अभिनव सोन्दर्यमय प्रकाशन 
किया हे जिसमें आदर्श की प्रतिष्ठा के कारण मानवता के अतिशय कल्याण 
की भावना निहित है । यह सत्य, यह सौन्दर्य, यह कल्याण, कालातीत है, 
देश की भी सीमाओं के परे । और इसीलिए, ज॑नेन्‍द्र के शब्शें में “प्रेमचन्दजी 
की कृति किसी न किसी हृद तक विश्व और भविष्य की ओर बढ़ेगी। 
निस्सन्देह उसमें ऐसा बीज है ! 


मपाथक्ारकाकसकालशयरादउलपद सका 


